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RESUMEN DE TESIS DOCTORAL

BLANCURA SITUACIONAL E IMPERIO ESPAÑOL
EN SU HISTORIA, CINE Y LITERATURA (S. XIX-XX)
Esta tesis estudia la formación de la identidad y la raza informada por la disciplina
Estudios de la blancura. Como tal, la tesis conceptualiza la blancura española
históricamente y analiza su representación en la narrativa española de prosa y cine. Esta
investigación responde a dos preguntas: 1) ¿Cómo ha instrumentalizado la cultura
española la negritud contribuyendo a la creación del concepto de blancura occidental? 2)
¿Qué dice la representación española del Imperio sobre su blancura? En un esfuerzo por
responder a estas preguntas, este estudio se divide en dos partes que se corresponden con
la conceptualización y representación de lo que se denominan ‘blancura situacional’ y
‘orientalismo imperial español’. Arguyo que ambos aspectos son el resultado de una
excepcionalidad diferencial española basada en prácticas culturales orientalistas de
asimilación táctica, por medio de las cuales se subsume la experiencia del negro a los
márgenes como una parte de la blancura española.
Para probar esta hipótesis, conceptualizo la blancura española con el propósito de
explorar las estrategias de asimilación táctica del orientalismo español (hispanismo,
arabismo, africanismo, hispanotropicalismo) hacia sus antiguas colonias en
Hispanoamérica y África. Además, contrasto los casos de instrumentalización de la
negritud como resistencia en la noción de 'contrapunto' racial cubano de José Martí y
Fernando Ortiz, y señalo el ‘particularismo’ racial de Joan Maragall y Blas Infante para
informar de nociones culturales de la blancura española y su fragmentación. La segunda
parte de la tesis, centra el análisis en casos menos estudiados de la representación
blancura imperial española en relación con la negritud guineo-ecuatoriana y afro-cubana.
El propósito general de esta investigación es, por un lado, explicar cómo la naturaleza
situacional de la blancura española está presente a través de momentos fundacionales en
diversas formas de orientalismo español; y, por otro lado, informar a los estudios de la
blancura desde un ángulo cultural diferente así proveyendo a la disciplina con un puente
transnacional hacia elun mejor entendimento de los procesos de formación racial de la
blancura, estrategias históricas y formas culturales de dominación estructural.
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ABSTRACT OF DISSERTATION

SITUATIONAL WHITENESS AND SPANISH EMPIRE IN HISTORY,
FILM AND LITERATURE (NINETEENTH AND TWENTIETH CENTURY)
This dissertation studies identity formation and race informed by the discipline Whiteness
Studies. As such this dissertation conceptualizes Spanish Whiteness historically and
analyzes its representation in Spanish narrative in prose and film. This research responds
to two questions: 1) How has Spanish culture historically instrumentalized Blackness in
order to contribute to the creation of the Western’s conceptualization of Whiteness? 2)
What does Spanish representation of Empire say about its Whiteness? In an effort to
answer these questions, this study is divided into two parts that correspond to the
conceptualization and representation of what are termed ‘Situational Whiteness’ and
‘Imperial Spanish Orientalism.’ I argue that both are the result of a Spanish differential
exceptionalism based on Orientalist cultural practices of tactical assimilation, by means
of which the Black experience is subsumed on the margins as a part of Spanish
Whiteness.
To prove this hypothesis, Spanish Whiteness is conceptualized for the purpose of
exploring the strategies of tactical assimilation of the Spanish Orientalism (Hispanism,
Arabism, Africanism, Hispanotropicalism) towards its former colonies in Latin America
and Africa. In addition, the contrasting cases of instrumentalization of Blackness as
resistance in José Martí and Fernando Ortiz’s notion of Cuban racial ‘counterpoint’ as
well as and the racial ‘particularism’ of Joan Maragall and Blas Infante inform cultural
notions of Spanish Whiteness as well as its fragmentation. In the second part of this
dissertation, the analysis focuses on understudied cases of the Spanish Imperial
Whiteness’s representation in relation to Equatorial Guinean and Afro-Cuban Blackness.
The overall propose of this research is on the one hand, to explain how the situational
nature of Spanish Whiteness is present throughout foundational moments in diverse
forms of Spanish Orientalism; and, on the other hand, to inform Whiteness Studies from
a different cultural angle thus providing the discipline with a transnational bridge
towards a better understanding of white processes of racial formation, historical
strategies and cultural forms of structural domination.
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CAPÍTULO 1
INTRODUCCIÓN

[1.1] LOS ESTUDIOS POSCOLONIALES
Si para algo ha sido útil el prefijo “pos” de los estudios pos-coloniales, es que ha servido
a la academia para reflexionar y reevaluar sus propias prácticas, alejándose de grandes
narrativas hegemónicas que no explican la complejidad de la realidad contemporánea. A
continuación, para situar mi estudio disciplinarmente, y antes de presentar el objeto de mi
proyecto en “Otra vuelta de tuerca hacia los estudios hispánicos de la blancura” (véase
25-43), examino las posibilidades de una teorización poscolonial dentro del ámbito
hispanohablante. Para ello, en este primer apartado ofrezco una concisa visión
panorámica de la teoría poscolonial y posiciono mi estudio en relación a la misma dentro
de los estudios hispánicos.
Tal como insinúa David Punter en el siguiente pasaje tomado de su libro
Postcolonial Imaginings (2000) sobre el prisma de lo “pos”-colonial:

[W]hat follows is the question of ‘living after,’ in general; of afterlife, certainly,
but also the conduct of what one might loosely call an enquiry into the ‘post’:
what it is like to live in a world of ‘posts’ –postmodernism, poststructuralism, and
of course postcolonialism. These, as we are well aware, are all formulations of the
‘after,’ of what comes ‘after’; at the same time, however, they necessarily conjure
up, make uncanningly to appear before us, the very phenomena they have, in a

1

different sense, surpassed, they prolong the life of their predecessors –unnaturally,
some might say– giving them the status of spirits haunting the apparently purged
landscape of the contemporary. (Punter 62)

[L]o que sigue es la cuestión de la ‘vida después de’, en general; de otra vida,
ciertamente, pero también la realización de lo que uno podría llamar vagamente
una indagación sobre el ‘post’’: lo que es vivir en un mundo de ‘posts’ –
posmodernismo, posestructuralismo, y por supuesto el poscolonialismo. Estos,
como bien sabemos, son todos formulaciones del ‘después’, de lo que viene
‘después’; al mismo tiempo, sin embargo, necesariamente evocan, hacen que lo
asombroso inesperado se aparezca ante nosotros, los mismos fenómenos que
tienen, en un sentido diferente, superado, que prolongan la vida de sus
predecesores –de manera no natural, algunos pordrían decir– otorgándoles el
status de espíritus que atribulan el aparente paisaje purgado de lo contemporáneo.1

Al hablar de una prolongación del pasado en el presente de los posts, el prefijo “post” nos
provee de una lectura fluida y cambiante, más inclusiva acerca de las diferentes
experiencias. Este enfoque nos fuerza a cuestionar las historias tradicionalmente
aceptadas: unas historias de carácter inamovible, monolítico y hermético que totalizan los
marcos de la realidad imbuyéndolos en un sujeto histórico eurocéntrico, masculino,
blanco, heterosexual y cristiano. En definitiva, la era de los “posts” cuestiona la
construcción narrativa del ‘sujeto occidental’ como centro de la experiencia universal. Es
1

Todas las traducciones encontradas en esta investigación han sido realizadas por mí a
menos que sea indicada la atribución a otro autor en el texto de manera explícita.
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por ello que la teoría poscolonial puede ser de gran valor para informar de cómo negocia
el sujeto nacional poscolonial español su identidad racial a través del estudio de
momentos fundacionales en la historia de España y su producción cultural.2
Es un hecho comúnmente aceptado que el Orientalismo de Edward Said (19352003) supone el inicio del giro “pos”-colonial en su proyecto de repensar las relaciones
entre el Occidente imperial y ‘sus’ colonias orientales. Al hacerlo, Said coincide con los
2

Tradicionalmente, se asume una sinonimia entre los ‘sujetos poscoloniales’ y los
‘sujetos colonizados’. Este hecho refuerza la correlación de ‘naciones colonizdas’ con
‘sociedades poscoloniales’. Sin embargo, este estudio asume que, con las independencias
de las excolonias europeas, los Estados europeos pos-imperiales también son sujetos y
naciones poscoloniales puesto que, igualmente, se ven obligados a embarcarse en un
proceso histórico de refundación de la identidad nacional. En otras palabras, este estudio
asume que el poscoloniaismo y la poscolonialidad no están ligados intrínsicamente, ni en
exclusiva, a espacios colonizados, sino que, por el contrario, plantea la pérdida de dicha
expansión cultural, dominación territorial y condición imperial como fuentes de una
condición de poscolonialidad colonizadora europea. En definitiva, concibo que, por
ejemplo, España, Inglaterra y Francia son tan poscoloniales en su condición como lo son
sus excolonias en América, Áfica, Asia y Oceanía. Lo contrario a este entendimiento
sería prolongar e imponer una condición de colonialidad permanente sobre los sujetos
(ex)colonizados, restableciendo con ello una relación jerárquica sujeto-objeto de
colonialidad permanente entre los nuevos Estados indpendientes pos-colonizdos y los
viejos Estados colonizadores pos-imperiales. Por ejemplo, ya en 1989, Renato Rosaldo
señala cómo la nostalgia supone uno de los efectos poscoloniales en las identidades
excolonizadoras: “[I]mperialist notalgia occurs alongside a peculiar sense of misión, the
White man’s burden, where civilized nations stand duty-bond to uplift so-called savage
ones. In this ideologically constructed world of ongoing progressive change, putatively
static savage societies become a stable reference point for defining (the felicitous
progress of) civilized identity” (108). […la nostalgia imperialista ocurre junto a un
sentido peculiar de misión, la carga del hombre blanco, donde las naciones civilizadas
destacan el deber de elevar a los así llamado salvajes. En este mundo ideológicamente
construido de continuado cambio progresivo, las sociedades salvajes supuestamente
estáticas se convierten en el punto de referencia estable para definir (el feliz progreso de)
la identidad civilizada]. Más recientemente, otros dos autores que han apuntado en esta
dirección son Paul Gilroy en su libro Post-Colonia Melancholia (2005) y Dennis Walter
en Post-Colonial Nostalgias, Representation and Memory (2012) respecto a Inglaterra
para analizar el dominio del discurso hegemónico de homogeneidad frente a la sociedad
multicultural. En el caso español, una relectura racial del pensamiento generacional
surgido a raíz del ‘Desastre’ del 98 nos informa de cómo España negocia su identidad
tras la pérdida de sus últimos territorios en Hispanoamérica, así como de su aspiración –
deseo nostálgico– de regenerar el imperio en África durante el franquismo.
3

estudios sobre el poder de Michel Foucault (1926-1984)3 en su teorización acerca de la
construcción eurocéntrica cultural y literaria del Oriente como herramienta imperial de
dominación occiental.4 El propio Said se encargó de señalar dos obras de Foucault como
base teórica de Orientalism (1978).

[I]n short, Orientalim is a Western style for dominating, restructuring and having
authority over the Orient. I have found it useful to employ Michel Foucault’s
notion of discourse, as described by him in the Archeology of Knowledge and in
Discipline and Punish, to identify Orientalism. My contention is that without
examining Orientalism as a discourse one cannot possibly understand the
enormously systematic discipline by which European culture was able to manage
–and even produce– the Orient politically, sociologically, militarily, ideologically,
scientifically, and imaginatively during the post-Enlightment period. […] This is
not to say that Orientalism unilaterally determines what can be said about the
Orient, but that it is the whole network of interests inevitably brought to bear on
3

En síntesis, como ha analizado Francisco Ávila-Fuenmayor, Foucault ofrece dos
concepciones del poder: “[u]na, la concepción jurídica y liberal del poder político, que se
puede encontrar en los filósofos del siglo XVIII y la segunda, la concepción marxista, a
la cual nuestro pensador le da el nombre de economiscismo de la teoría del poder o
funcionalidad económica del poder” (2) Pero, además, Foucault
[s]e dedicó a estudiar la óptica de los ‘operadores de dominación’; es decir, se
trata de extraer histórica y empíricamente dichos ‘operadores de dominación’ de
las relaciones de poder. Se estudia la relación de dominación en lo que, de fáctico,
de efectivo y de ver cómo ella misma es la que determina los elementos sobre los
cuales recae. Por tanto, plantea, no preguntar a los sujetos cómo, por qué y bajo
qué derechos aceptan ser sometidos, sino indicar cómo se fabrican las relaciones
de sometimiento concretas. (Ávila-Fuenmayor 2)
4

Sírvase notar que el propio Said apunta en “The Problem of Textuality: Two Exemplary
Positions” (1978), cómo “[t]he parallels between Foucault’s carceral system and
Orientalim is strking” (711). [los paralelismos entre el sistema carcelario de Foucault y el
orientalismo son sorprendentes].
4

(and therefore aleways involved in) any occasion when that peculiar entity of ‘the
Orient’ is in question. (3)

[E]n breve, el orientalismo como estilo Occidental para dominar, restructurar y
tener autoridad sobre el Oriente. He encontrado muy útil emplear la noción de
discurso de Michel Foucault, como se describe en La arqueología del saber y
Vigilar y castigar, para identificar el orientalismo. Mi opinión es que sin examinar
el orientalismo como discurso uno no puede posiblemente entender la enorme y
sistemática disciplina por la cual la cultura europea fue capaz de manejar –e
incluso producir– el Oriente políticamente, sociológicamente, militarmente,
ideológicamente, científicamente, e imaginativamente durante el periodo de la
post-ilustración. […] Ello no quiere decir que el Orientalismo determine
unilateralmente lo que se puede decir sobre el Oriente, sino que se trata de toda la
red de intereses inevitablemente ejercida sobre (y por lo tanto siempre
involucrando) cualquier ocasión en que esa entidad particular de ‘Oriente’ es en
cuestión.

Parafraseando, Foucault se refiere al discurso en su libro La arqueología del saber (1969)
como el conjunto de normas históricas y culturales que organizan y producen todas las
formas de conocimiento. Es decir, para Foucalt un discurso es el cuerpo de pensamiento
dominante de una cultura y su aplicación. En este sentido, el poder dominante crea los
sujetos, las condiciones, en consecuencia, las posiciones de estos en la sociedad al
atribuir significados como, por ejemplo, “hombre/mujer”, “loco/cuerdo”. Said aplica este

5

enfoque para afirmar que la cultura dominante Occidental articula culturalmente la
dominanción de Oriente por la construcción de un sujeto imperial y la disposición de un
régimen colonial que, literalmente, inventa Oriente al tiempo que sirve para reafirmar una
imagen de superioridad Occidental. En términos foucaultianos, el discurso imperial crea
categorías coloniales por las que se disponen la posición de los individuos, por ejemplo,
en relaciones preestablecidas de “centro/periferia” y “colonizador/colonizado”.
Desde ese punto de vista, como advierte Francisco Ávila-Fuenmayor, tanto para
Foucault como para Said “[e]l poder no es algo que posee la clase dominante; no es una
propiedad, sino que es una estrategia. En tal sentido, el poder no se posee, se ejerce y sus
efectos no son atribuibles a una apropiación sino a ciertos dispositivos que le permiten
funcionar a cabalidad” (15) (Énfasis mío). Ello subraya la inestabilidad de ese poder
debido a la existencia de contradicciones discursivas internas en el proceso de
legitimación. En su análisis del poder, además, Foucault habla de un poder productivo de
conocimiento en el que dominante y dominado quedan intrínsecamente relacionados:
“[W]e must cease once and for all to describe the effects of power in negative terms: it
‘excludes,’ it ‘represses,’ it ‘censors,’ it ‘abstracts,’ it ‘masks,’ it ‘conceals.’ In fact,
power produces; it produces reality; it produces domains of objects and rituals of truth.
The individual and the knowledge that may be gained of him belong to this production”
(Discipline and Punish 194). […debemos cesar de una vez por todas de describir los
efectos del poder en términos negativos: ‘excluye’, ‘reprime’, ‘censura’, ‘abstrae’,
‘enmascara’, ‘oculta’. De hecho, el poder produce; produce realidad; produce dominio de
objetos y rituales de la verdad. El individuo y el conocimiento que puede ganarse el
pertenecer a esta producción]. Desde estas concepciones del poder de Foucault como una

6

estrategia que no se posee, sino que se ejerce, y como productor de conocimiento y de
realidades, el proyecto de Said explora la conexión entre la producción cultural del
conocimiento imperial occidental, y su constitución en poder a través de la puesta en
circuclación de un imaginario colectivo que inventa al Otro.5
Tanto la concepción del poder imperial como estrategia, como la capacidad
occidental de inventar, es decir, de crear discursos y representaciones, hacerlos circular y
legitimar sus imaginarios colectivos, suponen herramientas fundamentales para explicar
cómo España ha venido instrumentalizando al Otro para definirse racialmente a lo largo
de su historia. En su introducción de Orientalism, analizando el tratamiento de la noticia
de un periodista francés en la Guerra Civil en Beirut (1975-1976), Said presenta su tesis
central explícitamente cuando escribe que “[t]he Orient was almost a European invention,
and has been since antiquity a place of romance, exotic beings, haunting memories and
landscapes, remarkable experiences […] the main thing for the European visitor was a
European representation of the Orient and its contemporary fate, both which had a
priviliged communal significance for the journalist and his French readers” (1).6 […El

5

Como hace notar Ania Loomba, “Said’s critics argued that Orientalism concentrated too
much on imperialist discourses and their positioning of colonial peoples, neglecting the
way in which these peoples received, contributed to, modified, or challenged such
discourses” (193). […los críticos de Said argumentan que el orientalismo se concentra
demasiado en los discursos imperiales y la posición de sus gentes colonials, ignorando la
manera en que esas gentes recibieron, contribuyeron, modificaron, o desafiaron tales
discursos]. Homi Bhabha trata precisamente de dar cabida a la vision del Otro a través de
las nociones de hibridez y ambivalencia, expresando una concepción más fluida sobre los
sujetos coloniales.
6

Sobre el orientalismo francés, auqnue escueto, es valioso el ensayo de Gerald Needham
“Orientalism in France,” publicado por Art Journal en 1982, en el que examina las obras
monográficas ilustradas por Rosenthal en la exposición de arte titulada “Orientalism: The
Near East in French Painting” en relación al orientalismo de Said. Éste, igualmente,
apunta a una tendencia común europea cuando afirma: “[t]he catalogue is chronologically
arranged, with additional chapters on principal genres, literary Orientalism, the role of
7

oriente fue casi una invención europea, y lo ha sido desde la antigüedad como un lugar de
romance, de seres exóticos, de memorias y paisajes atribulados, de experiencias
remarcables […] la principal cosa para el visitante europeo era una representación
europea de Oriente y su destino contemporáneo, albergando en ambos un privilegio de
significación comunal del periodista y de sus lectores franceses]. En este sentido, tanto
Oriente como Occidente suponen para Said constructos del poder imperial, a los cuales
subyacen relaciones hegemonizantes de poder y dominación de Occidente sobre Oriente.
Occidente construye Oriente, sí, pero Occidente también proyecta Occidente. Esta
segunda premisa es la que tomo para plantear mi estudio racial sobre el sujeto nacional
español e informar de sus reconfiguraciones históricas y culturales.7
El impacto de los postulados de Said es tal que, décadas después de la publicación
de Orientalism en 1978, la academia sigue tratando de definir lo “postcolonial” y

photography, and forreign influences. It thus forms a complement to Philippe
Jullian’s The Orientalists, which also is organized by theme rather than by chronology
and which covers all European countries” (339). […el catálogo está dispuesto
cronológicamente, con capítulos adicionales en los géneros principales, orientalismo
literario, el papel de la fotografía, e influencias extranjeras. Así se complementa The
Orientalists de Philippe Jullian, que también queda organizada temáticamente en lugar
de ser cronológica y que abarca a todos los países europeos]. Este interés se explica
en gran medida porque Oriente resultaba más cercano a partir de las campañas
francesas de Egipto (1798-1802) y de Argelia (1830), y la apertura del canal de Suez
(1869). Ello conllevó una fascinación que propició un auge pictórico la pintura
orientalista hacia mediados del siglo XIX.
7
En mi estudio, adopto la noción de orientalismo de Said, su concepción foucaultiana de
poder imperial como estrategia, y la capacidad occidental de inventar, es decir, de
crear discursos y representaciones, hacerlos circular y legitimar sus imaginarios
colectivos, para adaptarlo al caso español. De esta manera, me baso en la tesis
principal del orientalismo de Said para explicar los tipos de orientalismo español
revelando cómo España ha venido instrumentalizando a sus Otros para definirse
racialmente a lo largo de su historia como blancos. Con ello señalo cómo – paralelas a
la propuesta por Said en la dialéctica entre Occidente y Oriente respecto a los
Imperios británico y francés– los discuros del Imperio español de la hispanidad,
el arabismo, el africanismo y el hispanotropicalismo suponen herramientas
imperiales españolas de asimilación táctica y dominación.
8

delimitar cuales deben ser el objeto de estudio y la metodología más eficaz para tal
discplina.8 De hecho, lo que parece ser una posición generalizada de quienes trabajamos
la disciplina es que “[l]ike postmodernism and poststructuralism, postcolonialism
designates a critical practice that is highly electic and difficult to define” (Quayson 1),
[…como el postmodernismo y el postestructuralismo, el postcolonialismo designa una
práctica crítica altamente ecléctica y difícil de definir], al menos en términos absolutos
debido a de su primordial, y creciente, caracterización interdisciplinaria.9
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A causa de esta relación directa del proyecto de Said con el estudio del poder como
constructo de dominación de Occidente sobre Oriente, su constitución y reproducción
cultural, se dan dos posturas antagónicas en torno al Orientalismo. Aunque la
controversia es inmensa, sirvan como ejemplo para ilustrar estas posiciones las
afirmaciones de Robert Irwin, Terry Eagleton y William Grimes hace tan solo unos años.
El primero de ellos afirma que “[T]hat book seems to me to be a work of malignant
charlatanry in which it is hard to distinguish honest mistakes from wilful
misrepresentations (4). […ese libro me parece una obra llena de charlatanería maligna en
la cual es difícil distinguir entre errores honrados y tergiversaciones hechas aposta]; De
esta manera tan tajante, Irwin expone en Dangerous Knowledge: Orientalism and Its
Discontents (2006) cómo Said profiere el mismo tratamiento orientalista a Occidente que
denuncia sobre de Occidente hacia Oriente. En respuesta al propio Irwin, Terry Eagleton
esgrime en “Eastern Block for Lust of Knowing: The Orientalists and Their Enemies by
Robert Irwin” (2006) que “Edward Said got many things wrong, but his central argument
was basically right. The West’s denigration of the East has always gone with imperialist
incursions into its terrain” (48). […Edward Said se equivocó en muchas cosas, pero su
argumento central era básicamente cierto. La denigración de Occidente del Oriente
siempre ha ido unida a incursiones imperialistas en su terreno]. Ante estas posturas
enfrentadas, tal vez contribuya a explicar la divergencia de posiciones, como pone en
relieve William Grimes en “The West Studies the East, and Trouble Follows” (2006), que
“What Mr. Irwin makes abundantly clear, whether he fully realizes it or not, is that
“Orientalism” cannot really be refuted. No matter how many errors of fact or
interpretation are exposed, the book is invulnerable because it makes a political rather
than a scholarly argument” (n.pag.) […No importa cuántos errores o interpretaciones se
denuncien, el libro [de Said] es invulnerable porque sus argumentos son políticos y no
académicos].
9 Sirva de ejemplo sobre la creciente interdisciplinaridad de la disciplina el ensayo de
2013 “Latin American Postcolonial Studies and Global Decolonization,” en el que
Fernando Coronil analiza las tensiones existentes entre la teoría poscolonial y su acogida
por la crítica latinoamericana. Coronil explica dicha tensión diciendo que “[P]ostcolonialism as a term and as a conceptual category originates in discussions about the
9

Más allá de su distintiva característica interdisciplinaria, la discusión poscolonial
encierra también paradojas y contradicciones que son intrínsecas respecto a su propia
propuesta crítica: ¿Cuándo deja una narrativa crítica de ser totalizadora? ¿Dónde
establecer la línea divisoria entre fragmentación y totalización? ¿Cuáles deben ser los
límites entre concepciones generalizadoras totalizantes acerca de las experiencias de los
grupos –o, para ser más preciso, de los diferentes tipos de individuo dentro de esos
mismos grupos– sin caer en una fragmentación extrema poca fructuosa a la hora de
entender las dinámicas sociales? Desde mediados de la década de 1980, dos corrientes
paralelas de pensamiento se ocupan de ofrecer respuestas. Por un lado, la crítica
postmoderna examina los límites de la narrativa hegemónica en la historia occidental. Por
otro lado, la vertiente postcolonial hace lo propio desde las historias y herencias
coloniales. Sin embargo, las preguntas planteadas no solo no encuentran una fácil
respuesta, sino que, muy al contrario, Arif Dirlik sugiere cómo

[P]ostcolonialism’s repudiation of structure and totality in the name of history
ironically ends up not in an affirmation of historicity but in a self-referential,
universalizing historicism that reintroduces through the back door an unexamined
totality; it projects globally what are but local experiences. The problem here may
be the problem of all historicism without a sense of structure. Without a web of
decolonization of African and Asian colonies after the Second World War. At that time,
‘post-colonial’ was used mostly as an adjective by sociologists and political scientists to
characterize changes in the States and economies of ex-colonies of the Third World”
(402). […el pos-colonialimo como término y como categoría conceptual se origina en
discusiones sobre la descolonización de las colonias africanas y asiáticas después de la
Segunda Guerra Mundial. En aquel momento, ‘pos-colonial’ se usaba mayoritariamente
como adjetivo por sociólogos y politólogos para caracterizar cambios en los Estados y
economías de las excolonias del Tercer Mundo].
10

translocal relationships, it is impossible to determine what is different,
heterogeneous, and local. (345)10

[e]l repudio del poscolonialismo de la estructura y la totalidad en nombre de la
historia, irónicamente, termina no en una afirmación de la historicidad, sino en un
‘historicismo universalizador’ autorreferencial que reintroduce por la puerta falsa
una totalidad; ello proyecta globalmente lo que no son sino experiencias locales.
Este problema puede ser el problema de todos los historicismos sin sentido de
estructura. Sin una red de relaciones translocales, es imposible determinar qué es
diferente, heterogéneo y local.
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Evidencia de ello, es que
[t]he major readers and discussions on postcolonial studies barely take Latin
America into account. […] This exclusion of Latin America was clearly reflected
in the first general anthology of postcolonial texts, Colonial Discourse and
Postcolonial Theory (P. Williams and Chrisman 1993), whose thirty-one articles
include no author from Iberoamérica. Published two years later, The Postcolonial
Studies Reader (Ashcroft, Griffiths and Tiffin 1995) reproduces the Anglo-centric
perspective that characterizes their earlier The Empire Writes Back, but this time
without the justification of a topical focus. […] The marginalization of Latin
America is reproduced in most works on postcolonialism published since then.
(Coronil 405)
[l]as mayores antologías y discusiones sobre los estudios poscoloniales apenas
toman Latinoamérica en cuenta. […] Esta exclusión de América Latina se reflejó
claramente en su primera antología general de textos poscoloniales, Colonial
Discourse and Postcolonial Theory (P. Williams and Chrisman 1993), que de
treinta y un ensayos no incluye a ningún autor de Iberoamérica. Publicado dos
años después, The Postcolonial Studies Reader (Ashcroft, Griffiths and Tiffin
1995) reproduce la perspectiva anglo-centrada que caracteriza su previo The
Empire Writes Back, pero en esta ocación sin justificación de un enfoque
temático. […] La marginalización de América Latina es reproducida en la
mayoría de trabajos sobre el poscolonialismo publicados desde entonces.
11

Por su parte, Gregory Castle en su introducción a la antología Postcolonial Discourses
(2001) indica esta realidad cuando afirma que: “[a]s many postcolonial commentators
have made evident, it is difficult to say what exaclty postcolonial theory is” (xiii).
[…como muchos de los comentaristas poscoloniales han evidenciado, es difícil decir qué
es exactamente la teoría postcolonial]. En consecuencia, Ania Loomba advierte cómo
“[e]ach scholar, depending on her disciplinary affiliation, geographic and institutional
location, and area of expertise, is likely to come up with a different set of examples,
emphasis and perspective on the colonial question” (3). […cada académico, en función
de su afiliación disciplinaria, ubicación geográfica e institucional, y el área de
especialización, es probable que ofrezca un conjunto de ejemplos diferentes, de énfasis y
perspectiva también diferentes sobre la cuestión colonial]. Tal vez lo más acertado sea,
como plantea Loomba, entender que “[p]oscolonialism, then, is a word that is useful only
if we use it with caution and qualifications. In this it can be compared to the concept of
‘patriarchy’ in feminist thought, which is a useful shorthand for conveying a relationship
of inequality that is, in practice, highly variable because it always works alongside other
social structures” (Loomba 21). […poscolonialismo, entonces, es una palabra que es útil
solo si la usamos con precaución y cualificación. En esto puede ser comparada al
concepto de ‘patriarcado’ del pensamiento feminista, que es un atajo útil para expresar
una relación de desigualdad que es, en práctica, altamente variable porque siempre
funciona conjuntamente con otras estructuras sociales].
Jorge Klor de Alva es quien mejor sintetiza este sentimiento anterior cuando alega
que “[l]as Américas no eran ni Asia ni África; México no es la India, Perú no es
Indonesia y los latinos de Estados Unidos –a pesar de su trágica lucha en contra de su
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exclusión- no son argelinos” (3). La afirmación de Klor de Alva, aunque situada en la
dialéctica entre la chicanidad y la mexicanidad respecto de su marginalización histórica
frente a la comunidad euro-americana en Estados Unidos, apunta la necesidad de resaltar
diferencias entre todos y cada uno de los procesos de colonización y de descolonización:
tanto espaciales, respetando así la historia particular de cada país, como temporales,
evitando con ello una homogeneización de las independencias coloniales y sus
tradiciones culturales. Dicho autor alerta de este riesgo de homogenización de las
independencias coloniales y sobre la totalización de las experiencias heterogéneas
señalando que “[p]resentar a los sectores pre-independientes no-nativos como
colonizados sería tomar una dirección errada, es inconsistente explicar las guerras de
Independencia como luchas anticoloniales, y caracterizar a las Américas posteriores a las
guerras de separación como postcoloniales es engañoso” (3).11 En este sentido, según su
planteamiento, la teorización poscolonial contribuye a la recentralización de una praxis
teórica eurocéntrica, al tiempo que favorece la reubicación geo-cultural en una translocalización de la subjetividad cultural.
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Por un lado, hemos de contextualizar el anacronismo que supone hablar de
poscolonización sobre Latinoamérica en el siglo XX, a semejanza del caso de las colonias
inglesas y francesas, cuando todas las colonias españolas latinoamericanas habían
logrado sus independencias a lo largo del siglo XIX. Por otro lado, en el caso de las
excolonias latinoamericanas, se ha de señalar que nunca hubo un periodo de
descolonización propiamente dicho que fuere análogo a las experiencias de las excolonias
británicas y francesas. De hecho, el resultado de sus independencias se socava por el
proyecto político de sus élites criollas desde el momento que mantienen las estructuras
políticas, económicas y administrativas heredadas del imperio español. Estas primeras
diferencias de exclusión conceptual, anacronismo e indistinción histórica de la teoría
poscolonial sobre Latinoamérica con respecto a los procesos poscoloniales británico y
francés, hacen que los intelectuales de habla española tiendan a complejizar la teorización
poscolonial.
13

No obstante, pese a las reservas que nos puede suscitar el uso indiscriminado del
término “poscolonial”, se hace palpable que la disciplina ha girado esencialmente en
torno a repensar la relación histórica, y sus efectos contemporáneos como procesos de
dominación, entre un sujeto occidental y ‘sus’ Otros ‘sujetos coloniales’ y no
occidentales. Esto ha tenido por objeto reexaminar “[a] political vision of reality whose
structure promoted the difference between the familiar (Europe, the West, ‘us’) and the
strange (the Orient, the East, ‘them’)” (Said, Orientalism 45-6). […una visión política de
la realidad cuya estructura promueve la diferencia entre lo familiar (Europa, el Occidente,
‘nosotros’) y lo extraño (el Oriente, el este, ‘ellos’)].
En respuesta al binarismo de Said –constituyente de un marco totalizador– entre
Oriente y Occidente, surgen otras dos líneas poscoloniales adyacentes: por un lado,
surgen los estudios promovidos por Ranajit Guha y Gayatri Chakravorty Spivak sobre el
subalterno,12 asentados diez años después de la publicación de Said con el libro Selected
Subaltern Studies de 1988; por otro lado, germina la propuesta de hibridez y
ambivalencia cultural de Homi Bhabha, en sus libros Nation and Nationalism (1990) y
The Location of Culture (1994). Ambas líneas establecen marcos conceptuales más
flexibles que la vertiente del orientalismo de Said. Desde las propuestas analíticas de
Guha, Spivak y Bhabha, “[P]ostcolonial studies [too] have been preoccupied with issues
12

El Grupo de Estudios Subalternos se conforma por un grupo de académicos de origen
indio que surge a comienzos de los años ochenta. Su propuesta se estimula el
intelectualmente en torno a las tradiciones del “Tercer Mundo”, al movimiento
anticolonialista y a pensadores como Antonio Gramsci, Jacques Derrida y Michel
Foucault. Frente a un paradigma tradicional marxista que gira en torno a la lucha de
clases del proletariado y el acceso de estos a la posesión de medios de producción, este
grupo de críticos repiensa el planteamiento marxista desde las condiciones rurales y
coloniales de la India. Con ello se produce un giro conceptual hacia el subalterno
integrando a los campesinos junto al proletariado, urbanidad y ruralidad, en las
dialécticas de creación nacional.
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of hybridity, creolisation, and mestizaje –with the in-betweenness, diasporas, mobility
and cross-overs of ideas and identities generated by colonialism” (Loomba 145). […los
estudios poscoloniales [también] se han preocupado por temas relativos a la hibridez, la
criollización, y el mestizaje– con las posiciones intermedias, las diásporas, la movilidad y
los cruces de ideas e identidades generados a raíz del colonialismo]. Con el tiempo, las
vertientes orientalista, subalterna e híbrida se han constituido en tres pilares poscoloniales
que han creado escuela y han sentado las bases para cualquier debate académico sobre la
condición poscolonial, lo cual ha repercutido en el crecimiento exponencial de la
disciplina y su diversificación de focos analíticos.
Ya a finales de la década de 1980, el libro The Empire Writes Back (1989), de Bill
Ashcroft, Gareth Griffiths y Helen Tiffin, supone un esfuerzo pionero para analizar
comparativamente literaturas pertenecientes a distintos contextos espacio-culturales,
como son los casos de la India, el Caribe o Australia y Canadá.13 Así pues, la disciplina
poscolonial sugiere la revisión de las experiencias del pasado colonial y su impacto en el
presente, tanto de la metrópoli como de las colonias pensando en términos de relaciones
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Todas ellas parecen coincidir en que, como sugieren los propios Bill Ashcoft, Gareth
Griffiths y Helen Tiffin,
[t]he determining condition of what we refer as to post-colonial cultures is the
historical phenomenon of colonialism, with its range of material practices and
effects, such as transportation, slavery, displacement, emigration, and racial and
cultural discrimination. These material conditions and their relationships to
questions of ideology and representation are at the heart of most vigorous debates
in recent post-colonial theory” (7)
[…la condición determinante acerca de lo que nos referimos con culturas poscoloniales es el fenómeno histórico del colonialismo, con su gama de prácticas y
efectos materiales, tales como el transporte, la esclavitud, el desplazamiento, la
emigración, y la discriminación racial y cultural. Dichas condiciones materiales y
sus relaciones con las cuestiones de ideología y representación están en el corazón
de los debates más vigorosos en la teoría poscolonial reciente].
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dialécticas. De igual manera, como expresa Quayson, “[P]oscolonialism has also
involved attempts to formulate non-Western modes of discourse as a viable means of
challenging the West” (2). […el poscolonialismo también ha involucrado intentos de
formular modos de discurso no-occidentales como un medio viable de desafiar a
Occidente]. Debido a este planteamiento inclusivo, no se debe pasar por alto que
“[a]nother inspiration behind postcolonial studies are the theories and processes of
decolonization of the 1950s and 1960s. The effects of the discourse of decolonization on
later configurations of postcolonial theory are traceable to the writings of Albert Memmi,
Frantz Fanon, Kwame Nkrumah, Almicar Cabral and Mahatma Gandhi, among others”
(Quayson 2). […otra inspiración detrás de los estudios poscoloniales son las teorías y
procesos de descolonización de las décadas de 1950 y 1960. Los efectos del discurso de
la descolonización en configuraciones posteriors de la teoría poscolonial son rastreables
en escritos de Albert Memmi, Frantz Fanon, Kwame Nkrumah, Almicar Cabral and
Mahatma Gandhi, entre otros].14 A causa de esto, las antologías sobre el poscolonialismo
prueban cómo el discurso poscolonial se ha extrapolado exponencialmente a cuestiones,
por ejemplo, de nacionalismo, complicidad y ambivalencia, identidad y diáspora, lengua,
raza, género o globalización. Resaltan especialmente Frantz Fanon, Aimé Césaire y
David Lloyd con sus estudios sobre el nacionalismo, también Kwame Anthony Appiah,
Stuart Hall, Paul Gilroy, George Lamming, Rajeswari Sunder Rajan, Chinue Achebe,
Moira Ferguson y Robert J.C. Young en cuestiones relativas a las identidades raciales
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Esta línea de pensamiento anticolonial cuestiona nociones eurocéntricas fijas de la
historia, la raza, el género, disponiendo una reflexión teórica que repiensa la relación del
racismo con la colonialidad. En este sentido, dicho discurso es complementario a los
planteamientos poscoloniales en su objetivo de generar contradiscursos a la vertiente
hegemónica.
16

dispóricas, o como lo son respecto al género Ranajit Guha, Partha Chatterjee, Angela
Burke, Helen Tiffin junto a otros teóricos como Bill Ashcroft, Abdul R. JanMohamed,
Stephen Slemon o Aijaz Ahmad.15
Desde comienzos de la década de 1990, cuando nace el Latin American Subaltern
Studies Group con la intención de ofrecer una alternativa discursiva al que ofrece la Red
Interamericana de Estudios Culturales,16 se viene complejizando aún más la dialéctica
poscolonial entre sociedades (pos)colonizadoras y (pos)colonizadas pensando en la
posible transnacionalidad histórica, cultural y literaria de la disciplina. De la misma
forma, este grupo viene problematizando sobre las implicaciones de la teoría poscolonial
en los estudios en lengua española explorando la dialéctica entre el eurocentrismo y el
colonialismo para ofrecer respuestas desde la experiencia latinoamericana como
alternativa al eurocentrismo.
Las respuestas de estos críticos a la dialéctica entre el eurocentrismo colonizador
y colonizado han derivado en la propuesta de un giro epistemológico decolonial que se
informa de un diálogo geo-cultural sur-sur. Según éste, el proyecto poscolonial se percibe
15

A este respecto son altamente recomendables las antologías sobre la cuestión
poscolonial, The Post-colonial Studies Reader (1995) y Postcolonial Discourses (2001),
editadas por Bill Ashcroft, Gareth Griffiths y Helen Tiffin, y Gregory Castle
respectivamente. Así como lo son también The Empire Writes Back (1989) y
Colonialism/Postcolonialism (2001), de Ania Loomba, para resituar la perspectiva de la
teoría poscolonial desde sus comienzos hasta la actualidad.
16 Este grupo da a conocer sus lineamientos teóricos en el documento Founding
Statement, publicado por la revista Boundary. Años más tarde, como resultado “Congreso
Mundial de Sociología” realizado en Montreal en 1998, la publicación del libro La
colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas latinoamericanas
(2000) es uno de los puntos de inflexión más relevantes de la crítica latinoamericanista
con respecto a la teoría poscolonial. En él, Francisco López Segrera, Edgardo Lander,
Enrique Dussel, Walter Mignolo, Fernando Coronil, Arturo Escobar, Santiago CastroGómez, Alejandro Moreno y Aníbal Quijano, exploran la dialéctica entre el
eurocentrismo y el colonialismo para ofrecer respuestas a las siguientes preguntas desde
la experiencia latinoamericana como alternativa al eurocentrismo.
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como un proyecto eurocentrado que da continuidad al eurocentrismo de la modernidad,
porque no habla desde las experiencias y realidades materiales de las colonias, sino como
objeto de estudio. Este hecho discursivo de lo poscolonial sobre Latinoamérica se
entiende pues como una manera de neutralizar la realidad de una colonialidad
permanente. A este respecto, en su ensayo “La colonialidad del saber a lo largo y ancho”
incluido en el libro La colonialidad del saber (2000), Mignolo apunta cómo en la
tradición poscolonial en lengua española, la relación

[m]odernidad/colonialidad persisten en su doblez; tanto en la densidad del
imaginario hegemónico a través de sus transformaciones, pero también en la
coexistencia en el presente de articulaciones pasadas, como en las constantes
adaptaciones y transformaciones desde la exterioridad colonial planetaria.
Exterioridad que no es necesariamente el afuera de Occidente (lo cual significaría
una total falta de contacto), sino que es exterioridad interior y exterioridad
exterior (las formas de resistencia y de oposición trazan la exterioridad interior del
sistema). Este doblez encaja muy bien en la manera, por ejemplo, en que tanto el
Estado español como diversos Estados de las Américas, celebraron los 500 años
de su descubrimiento frente a los movimientos y los intelectuales indígenas que
re-escriben la historia, que protestaron la celebración. (61)

En definitiva, el giro decolonial postula que la teoría poscolonial se ha convertido en una
herramienta cultural por la cual el centro se discursa como centro a través del Otro. Por
ello, urge a crear una epistemología alternativa de carácter transformativa desde su
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propia experiencia de colonialidad poscolonial, esto es, con voz, o voces, que le sean
propias. De este planteamieno, por ejemplo, surgen los marcos conceptuales sobre “La
colonialidad del poder” de Anibal Quijano, quien entiende que “[u]no de los ejes
fundamentales de ese patrón de poder es la clasificación social de la población mundial
sobre la idea de raza, una construcción mental que expresa la experiencia básica de la
dominación colonial y que desde entonces permea las dimensiones más importantes del
poder mundial, incluyendo su racionalidad específica, el eurocentrismo” (Colonialidad
del saber 201) (Énfasis original).
Igualmente, en la misma línea de pensamiento epistémico que Quijano, Enrique
Dussel formula la necesidad de una “Transmodernidad” abogando que “[t]he full
realization of modernity’s concept demands that one surpass modernity in a project of
transmodernity which upholds negated alterity, the dignity and identity of the other
cultures, and the covered-over (en-cubierto) Other” (The Invention 66). […la plena
realización del concepto de la modernidad exige que se superen la modernidad en un
proyecto de transmodernidad que sostenga la alteridad negada, la dignidad y la identidad
de las otras culturas, y la cubierta sobre-(es-Cubierto) Otros]. En su ensayo
“Transmodernidad e interculturalidad” (Interpretación desde la teoría de la liberación)”
(2005), insiste en establecer un proyecto de trans-modernidad para deconstruir la falsedad
inserta en el discurso etno-céntrico de la modernidad europea. En el eje central de su
crítica destaca cómo la modernidad aparece cuando Europa se hace consciente de ser
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centro de poder, conceptualizándose cultural y discursivamente como epicentro de la
historia universal, lo cual conlleva el inherente nacimiento de la noción de periferia.17
Como ejemplo de esta dialéctica sobre la condición de colonialidad del sujeto
poscolonial, Mignolo articula en la idea de la línea fronteriza del “afuera occidental del
loci”.

[E]n Occidente la imagen ‘interior’ construida por letrados y letradas, viajeros y
viajeras, estadistas de todo tipo, funcionarios eclesiásticos y pensadores cristianos,
estuvo siempre acompañada de un ‘exterior interno’, es decir, de una
‘exterioridad’ pero no de un ‘afuera’. La cristiandad europea, hasta finales del
siglo XV, era una cristiandad marginada que se había identificado con Jafet y el
Occidente, distinguiéndose de Asia y de África. Ese Occidente de Jafet era
también la Europa de la mitología griega. A partir del siglo XVI, con la
concurrencia triple de la derrota de los moros, la expulsión de los judíos y la
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Ello tendría profundas implicaciones para la teorización poscolonial como, por
ejemplo, aceptar que el proyecto de la modernidad comienza con la colonización de las
Américas por parte de los viejos Imperios Español y Portugués. Este último hecho
supondría, a su vez, redefinir el proyecto de modernidad europeo en dos etapas: una
primera etapa, caracterizada por una sociedad mercantil, como proyecto civilizatorio
iniciado con la consumación de las conquistas de Al-Ándalus en 1492 y de América
Latina a partir de ese mismo año; y una segunda etapa como proyecto capitalista iniciado
tras la Revolución Industrial Inglesa (1760-1840) y la Revolución Francesa (1789-1799)
y sus expansiones en Asia y África, que se caracteriza por el auge del nacionalismo en la
formación de los Estados-Nación. Una segunda implicación en la transición de la teoría
poscolonial hacia una teoría transmoderna, más inclusiva y que no ampute la historia y la
experiencia de la América Latina, sería la necesidad de replantear las relaciones de la
modernidad como proyectos civilizatorio y capitalista respecto de los conceptos de
colonialidad y decolonialidad. De esta manera, contribuiríamos a transformar la práctica
eurocéntrica de la uni-versalidad y sus grandes narrativas en un proyecto descentrado
pluri-versal, donde el diálogo se establezca entre distintas narrativas epistémicas sin
jerarquización geo-cultural de las ideas.
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expansión por el Atlántico, moros, judíos y amerindios (y con el tiempo también
los esclavos africanos), todos ellos pasaron a configurarse, en el imaginario
occidental cristiano, como la diferencia (exteriodad) en el interior del imaginario.
Hacia finales del siglo XVI, las misiones jesuitas en China agregaron una nueva
dimensión de ‘exterioridad’, el afuera que está dentro porque contribuye a la
definición de la mismidad. Los jesuitas contribuyeron, en los extremos, Asia y
América, a construir el imaginario del circuito comercial del Atlántico que, con
varias reconversiones históricas, llegó a conformar la imagen actual de
civilización occidental de hoy. (56)

Mignolo conceptualiza este proceso de occidentalización como una “herencia colonial”,
por la cual

[l]a teorización postcolonial reestablece los límites entre el conocimiento, lo
conocido y el sujeto cognoscente (lo cual es mi razón para acentuar las
complicidades de las teorías postcoloniales con ‘las minorías’). Mientras que, por
un lado, percibo el lugar del sujeto cognoscente en la economía social del
conocimiento y del entendimiento como la contribución principal de las teorías
postcoloniales siento, por otro lado, que la descripción o explicación de lo
conocido es la contribución principal de las teorías postmodernas. (279)

Los ejemplos de Quijano, Dussel y Mignolo coinciden en analizar el pensamiento
dominante fundamentado en las necesidades de la dominación capitalista y colonial. En

21

respuesta a ello, tal como defiende Boaventura de Sousa Santos en Decolonizar el saber,
reinventar el poder (2010), existe la necesidad de responder mediante una epistemología
basada en una ecología de saberes:18

[E]l pensamiento occidental moderno es un pensamiento abismal. Este consiste en
un sistema de distinciones visibles e invisibles. Las invisibles constituyen el
fundamento de las visibles y son establecidas a través de líneas radicales que
dividen la realidad social en dos universos, el universo de este lado de la línea y el
universo del otro lado de la línea. La división es tal que el otro lado de la línea
desaparece como realidad, se convierte en no existente, y de hecho es producido
como inexistente. No existente significa no existir en ninguna forma relevante o
comprensible de ser. Lo que es producido como no existente es radicalmente
excluido porque se encuentra más allá del universo de lo que la concepción
aceptada de inclusión considera es su otro. (29)

Además de forzar esta invisibilidad y carencia de agencia en las identidades más allá del
universo de este lado (África, Asia y América Latina), la capacidad de negación y
exclusión de este pensamiento abismal sobre concepciones y pensamientos alternativos,
redunda en la orientalización y jerarquización del otro, neutralizándolos y cosificándolos.
Como solución, dado que de Sousa Santos entiende que la ecología de saberes “[s]e
fundamenta en la idea de que el conocimiento es interconocimiento” (49), nos insta a

18

De Santos Souza entiende que “[l]a ecología de saberes es una contraepistemología
[…] persigue proveer una consistencia epistemológica para un pensamiento propositivo y
pluralista” (51-2).
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ejercer una traducción intercultural para con ello introducir posibilidades de resistencia y
de alternativas contrahegemónicas.19
En relación a la condición española, por un lado, este nuevo diálogo sur-sur nos
lleva a replantearnos la tradicional posición poscolonial de ambigüedad geo-cultural,
discursiva, histórica y racial que mantiene España respecto a Europa y sus excolonias en
África, Asia y América Latina.20 Por otro lado, situando el sujeto nacional español en un
tejido transnacional, la estrategia de traducción intercultural que propone de Sousa Santos
nos brinda la posibilidad de establecer un puente entre los estudios hispánicos
poscoloniales y los estudios de la blancura que reexamine la identidad racial española en
momentos clave de la historia de España.

19

“El pensamiento posabismal se presupone sobre la idea de una diversidad
epistomológica del mundo, el reconocimiento de la existencia de una pluralidad de
conocimientos más allá del conocimiento científico. Esto implica renunciar a cualquier
epistemología general” (50). Lo cual implica la eliminación de todo Canon y su
subsiguiente jerarquización de conocimientos.
20 A efecto de estudiar esta relación poscolonial entre España y América Latina, José del
Valle y Luis Gabriel-Stheeman editan el libro La batalla del idioma: La interculturalidad
hispánica ante la lengua (2004). En él, del Valle habla de un imperialismo español de
cultura monoglósica, de una construcción ideológica de base empírica y de la importancia
de la lengua en la subyugación latinoamericana. En síntesis, del Valle expresa cómo
[a] pesar del carácter irreversible de las independencias latinoamericanas, a lo
largo del siglo XIX los gobiernos españoles preservaron en sus intentos por
recuperar el control de las viejas colonias, tanto por vía militar (Pike 1971: 3)
como por la vía de la diplomacia cultural. […] se puede afirmar, a partir del
excelente estudio ya clásico de Pike, que el hispanismo abraza al menos las
siguientes ideas: la existencia de una singular cultura, forma de vida,
características, tradiciones y valores, todas ellas encarnadas por la lengua; la idea
de que la cultura hispanoamericana es simplemente cultura española trasplantada
al Nuevo Mundo; y la noción de que la cultura hispánica posee una jerarquía
interna en la que España ocupa una posición hegemónica. (23-4) (Énfasis
original)
Sirva señalar la centralidad de la lengua española tanto en los procesos de construcción
nacional como en el concepto de hispanidad, siendo ambos persistentes en su doblez
modernidad/colonialidad incluso en la sociedad contemporánea.
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El eje principal de los estudios de la blancura es llevar a cabo una relectura de la
historia para examinar la incidencia de la raza blanca en la constitución de la sociedad
contemporánea. Esta disciplina cuestiona la normalización de la identidad blanca y su
privilegio, analiza el proceso histórico por el que una identidad racial blanca fue creada
como ideología que asocia estatus de privilegio social, en relación de una cultura
identitaria hegemónica frente a otro conjunto de identidades: enfatizándose así el carácter
social de la creación de la raza y la identidad. Con este proceder se traslada el foco hacia
la identidad ‘hegemónica’ con objeto de entender sus significados sociales, culturales,
políticos e históricos. Se desarrolla un concepto de raza distinto a la concepción biológica
y se revela la creación de una estructura blanca de poder (dominación) que justifica y
hace natural la discriminación contra los ‘no blancos’. Así, por primera vez, el foco de
estudio no se centra en estudiar la otredad, sino la entidad etno-céntrica blanca.
Con todo ello, un estudio hispánico puede informar a los estudios de la blancura
desde otro ángulo cultural, y enriquecer con ello nuestro entendimiento de los
significados y las prácticas raciales de la(s) blancura(s). Éste es el proyecto que me he
dado en titular “Blancura situacional e Imperio español en su historia, cine y literatura (s.
XIX-XX)”, y que explico con mayor concreción en el apartado que sigue.
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[1.2] OTRA VUELTA DE TUERCA:
HACIA LOS ESTUDIOS HISPÁNICOS DE LA BLANCURA
[C]ontaré una anécdota curiosa: yo viví dos meses y medio en Riverside, en
California, entonces claro todo el mundo te recomendaba comprarte un coche,
pero para dos meses y medio me pareció totalmente absurdo, entonces yo iba a
hacer la compra, para con esas distancias enormes en muchas ciudades
estadounidenses, en autobús. El autobús era una cosa que prácticamente usaban
afroamericanos, latinos, borrachos y yo. [Risas] Y una vez que volvía con mis
bolsas del supermercado, un señor me ofreció llevarme a casa en coche, claro, yo
asustado por los pervertidos sexuales rehusé la invitación. [Risas] Pero después
comenté el hecho y en el departamento mucha gente me decía: ‘seguramente, el
hombre blanco al verte blanco ha pensado: pobre chico, se le ha estropeado el
coche y tiene que coger el autobús, cómo no le voy a llevar’. Y la verdad es que
fue algo llamativo porque yo no veía que eso le ocurriera a negros o latinos que
salieran del supermercado: que un amable hombre blanco y anglosajón le
ofreciera llevarle a su casa en coche. (Hispan TV)

Más allá del tono desenfadado y jocoso de estas palabras de Pablo Iglesias emitidas en un
programa monográfico en torno al movimiento social estadounidense Black Lives Matter
[Las vidas negras importan], la anécdota manifiesta cómo las ideologías raciales y los
discursos de la blancura viajan interculturalmente de las maneras más insospechadas.21

21

Empleo el término intercultural, o interculturalidad, respecto a los estudios de la
blancura de origen anglo-centrado con objetvo de “[e]stablecer una relación de equilibrio
dinámico entre el principio de igualdad y el principio de reconocimiento de la diferencia;
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Este hecho apunta cómo en un mundo globalizado “[m]eaning is constantly being
produced and exchanged […] it is also produced in a variety of different media;
especially these days, in modern mass media, the means of global communication, by
complex technologies, which circulate meanings between different cultures” (Hall 3)
(Énfasis mío). [… el significado se produce y se intercambia constantemente […]
también se produce en una variedad de medios diferentes; especialmente en estos días, en
la actualidad los medios de masas, los medios de comunicación global, tecnologías
complejas, hacen circular significados entre diferentes culturas]. Por ello, desde esa
premisa intercultural que apunta Stuart Hall, mi estudio sobre la blancura española aspira
a habilitar un puente interdisciplinar, que expanda los estudios de la blancura hacia el
análisis de otras concepciones de la identidad blanca.
En el sentido anterior, a mi parecer, esta ramificación del pensamiento crítico se
ha presentado incompleto desde el momento que se ha ocupado de la concepción de una
blancura vehicular en contextos culturales anglo-centrados y en inglés.22 Ya en 2002, por

y mostrar el potencial de la traducción intercultural para crear alianzas basadas en la idea
de que la comprensión del mundo es mucho más amplia que la concepción occidental”
(8) o, en mi caso, entre distintas concepciones de blancura “[i]mbuidas en diferentes
culturas occidentales y no occidentales [puesto que] esas culturas usan no solo diferentes
lenguas sino también diferentes categorías, universos simbólicos y aspiraciones para una
vida mejor” (57). Igualmente, entiendo la cultura en el mismo sentido que la propone De
Santos Souza en su carácter intercultural, ya que “[u]n diálogo intercultural debe
comenzar por la hipótesis de que las culturas siempre han sido interculturales, pero
también con el entendimiento de que los intercambios e interpretaciones siempre han
sido muy desiguales” (81) (Énfasis mío).
22 Whiteness Studies [los estudios de la blancura o de la identidad blanca] es una
disciplina surgida en los Estados Unidos, que se solapa con asiduidad en Reino Unido
con los estudios postcoloniales, y está presente también en las academias de Australia y
Sudáfrica. Dicha disciplina comenzó a emerger con fuerza a final de la década de los
1980, como resultado de la convulsa dinámica social de las décadas 1960 y 1970, y fruto
de la pujanza de las minorías que alcanzan cuotas de poder representativo y cuestionan
desde la academia el modelo social, su organización, para así forzar una renegociación de
26

ejemplo, Peter Kolchin denuncia el etnocentrismo de la disciplina en “Whiteness Studies:
the New History of Race in America” alegando en contra de la “[a]ssumption –
sometimes asserted and sometimes unspoken– that the racism they describe is uniquely
American and that American whiteness can be understood in isolation” (170-1).23
[…asunción –a veces asertada y a veces no dicha– que el racismo que describen es
únicamente norteamericano y la blancura estadounidense puede entenderse en
aislamiento]. En la misma línea argumental, Leigh Boucher, Jane Carey y Katherine
Ellinghaus exponen que

[w]hile this narrow national focus has not emerged as a prominent concern within
existing critics of the field, we argue that it is in fact of central importance. […]
Despite pretentions to an almost universal applicability, distinct U.S. academic
debates, as well as specific political projects and disavowals (particularly of the
settler-colonial underpinnings of the United States), silently orient the field. In
many ways, debates about whiteness have primarily reflected a turf war over
leadership in the field of labor history in the United States. The issues at stake are
far too important to allow them to be subsumed within such parochial concerns.
(4) (Énfasis original)

los espacios identitarios, las cuotas de poder y la redistribución de recursos. Esta
parcialidad va en detrimento de la disciplina para comprender el impacto real de la
identidad blanca en el proceso de formación del presente.
23

Seis años más tarde, Eric Kaufmann y David Roediger mantienen un debate sobre la
idoneidad, o no, y respecto a la aplicabilidad, o no, de los paradigmas surgidos en la
academia estadounidense en otros contextos mediante la publicación de artículos
cruzados en la revista Ethnicities. Tanto Kaufmann como Roediger presentan sus pros y
contras al respecto en “Whiteness –Too Blunt an Instrument? A Reply to David
Roediger” y “A Reply to Eric Kaufmann” respectivamente.
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[m]ientras que este estrecho enfoque nacional no ha emergido como una
preocupación prominente entre las críticas existentes al campo, argüimos que es
de hecho de central importancia. […] A pesar de las pretensiones de una casi
aplicabilidad universal, distintos debates académicos estadounidenses, así como
proyectos

políticos

específicos

y

las

negaciones

(particularmente

de

asentamientos de base colonial de los Estados Unidos), silenciosamente orientan
el campo. En muchos casos, debates sobre la blancura han reflejado primeramente
una guerra territorial sobre el liderazgo en el campo de la historia del trabajo en
los Estados Unidos. Las problemáticas en juego son de lejos tan importantes
como para permitir que sean subsumidas por preocupaciones tan parroquiales.

Igualmente, si Ashcroft presenta en 1995 como uno de los principales problemas de los
estudios poscoloniales la carencia de diversidad cultural manifestando que en las
antologías se incluían solo “[t]hose literatures written in English in formerly colonized
societies” (Ashcroft 1). [… aquellas literaturas escritas en inglés desde sociedades
formalmente colonizadas], Alfred López sostiene una década después esta misma
preocupación sobre la carencia de diversidad cultural en los estudios de la blancura
afirmando en Postcolonial Whiteness (2005) cómo “[a] study of postcolonial whiteness
that accepts this definition of postcolonialism would itself be guilty of uncritically
priviliging whitenesses that speak English, and even of reinforcing the grim fact of
English as the world’s preeminent White language” (9). […un estudio de la blancura
poscolonial que acepta esa definición del poscolonialismo sería en sí culpable de
privilegiar blancuras que hablan inglés, e incluso de reforzar el hecho grimoso del inglés
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como la lengua blanca del mundo por preeminencia]. Por un lado, no se entiende que
estos estudios poscoloniales, que teóricamente se basan en la inclusión de la voz del
subalterno, contravengan su propia génesis excluyendo otras voces blancas al limitar el
estudio de la blancura a un contexto anglo-centrado y en inglés. Además, por otro lado, si
uno de los mayores descubrimientos es que la blancura se caracteriza por ser una
categoría racial relacional –no oposicional– (Levine-Rasky, 2002, 2013; Garner, 2007;
McRae, 2012) ¿Cómo se entiende que la disciplina no se haya ocupado de las relaciones
entre diferentes concepciones de la blancura? ¿Cómo se explica que la teoría poscolonial
jerarquice y provoque, paradójicamente, la existencia de una voz subalterna blanca
española, europea, occidental?
Mi estudio emerge de la necesidad de llenar este tremendo vacío existente dentro
de los estudios de la blancura, y con el propósito de crear un puente intercultural entre el
loci crítico anglo-centrado y otro que se sitúe en la matriz hispánica. De esta manera, en
el largo plazo, unos estudios hispánicos de la blancura harían posible contrastar tipos de
blancura para comprender mejor las dinámicas raciales en un mundo cada vez más
global. En este sentido, opino que un enfoque más amplio sobre la blancura como
categoría racial tendría mucho que ofrecer a la disciplina tanto para la comprensión de la
dialéctica racial histórica como acerca de la persistencia de sus efectos en la sociedad
hoy.
Un pilar central en los estudios de la blancura es releer tanto la ‘Historia
universal’ como los productos culturales con el propósito de reevaluar el impacto que la
identidad blanca ha tenido y sigue teniendo en la construcción social. Entre 1965 y 1969,
el historiador Theodore Allen comenzó un análisis del privilegio de la piel blanca
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basándose en ideas de W.E.B. Du Bois.24 Para 1974 Allen incursiona en el análisis de la
opresión racial, y el control social de la época colonial, cuyo resultado fue la publicación
White Supremacy in U.S. History (1973) y Class Struggle and the Origin of Racial
Slavery: The Invention of the White Race (1975). Libros que fueron seguidos dos décadas
después por otros dos volúmenes, ambos titulados The Invention of the White Race en
1994 y 1997, que se centran respectivamente en la opresión racial, el control social y el
origen de la opresión racial en la América anglosajona. En ellos Allen ofrece una
definición de opresión racial independiente a los fenotipos y analiza el caso histórico de
los irlandeses entre los siglos XVI y XVIII para ilustrar cómo la opresión racial estaba
conectada a la diferencia religiosa, por la cual los protestantes anglosajones negaban a los
católicos irlandeses el derecho a la propiedad y al voto. Por ello, Allen defiende en The
Invention of the White Race que la invención de la raza blanca, en Estados Unidos, se
debió a la distribución de tierras que ejerció la élite dominante sobre otros blancos, que
incluyó a los irlandeses tras la reconstrucción, gestando una clase media como
mecanismo de control social, al prevenir con ello que éstos unieran sus fuerzas a las
rebeliones afroamericanas que querían su libertad, también por ende negados a la
posesión de propiedades y ejercicio de voto. Por ello afirma que la raza blanca nace como
fruto de este proceso de homogeneización en un contexto de opresión de los europeo-
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En muchos aspectos la disciplina de la blancura hunde sus raíces en los estudios de
africanistas como W.E.B. Du Bois y James Baldwin. Sobre esta tradición es
imprescindible el estudio de bell hooks a principios de la década de 1990, más
concretamente en su obra Black Looks: Race and Representation (1992), donde habla de
las representaciones de la blancura en la imaginación literaria. Asimismo, otro libro de
obligada lectura en esta tradición es el libro de la Premio Nobel de literatura africanaamericana Toni Morrison, también de 1992, Playing in the Dark: Whiteness and the
Literary Imagination, donde cuestiona las narrativas dominantes [Master Narratives]
universales de la blancura.
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americanos sobre las otras comunidades. En este sentido, la raza blanca deja de ser una
categoría biológica para adscribirse a la historia y su construcción social naturalizada.
Desde la década de 1980 hasta la actualidad, los estudios de la blancura han
manifestado tres oleadas de pensamiento. En un primer momento, se muestra interés en
examinar la centralidad de la raza blanca en las construcciones estadounidenses de la
literatura, como se refleja en Reading Race: White American Poets and the Racial
Discourse in the Twentieth Century (1988); y junto a lo anterior, también de la
racialización de la piel blanca, como ilustran los estudios de White Trash: The Eugenic
Family Studies (1988) de Nicole Rafter y The Education of a WASP (1989) de Lois
Stalvey; además de describir el privilegio blanco, en sí mismo como hace Peggy
McIntosh en White Privilege: Unpacking The Invisible Knapsack (1989), y en sus
múltiples formas, por ejemplo, en la justicia con Black Ropes-White Justice: Racism in
the Criminal Justice System (1981) de Bruce Wright; en el sistema capitalista, como
expresa William Richardson en The Whiteness of Capitalism (1983) y en su relación con
el racismo. El campo se extiende exponencialmente durante la década de 1990
incorporando académicos provenientes de las ramas, por ejemplo, de los estudios
culturales, la sociología, la antropología, la psicología, la cultura popular, la filosofía, la
lingüística o la historia del arte. En este segundo momento, se explora la blancura junto a
las prácticas ideológicas que, más allá de la centralidad del sujeto, permiten la
invisibilidad del privilegio blanco. En esta década destacan especialmente, entre otros,
Robert Young con el pionero White Mythologies: Writing History and the West (1990),
David Roediger con The Wages of Whiteness (1991), la Premio Nobel de literatura Toni
Morrison con su ensayo Playing in the Dark (1992), y Ruth Frankenberg por sus estudios
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de género de la blancura en la publicación White Women, Race Matters: The Social
Construction of Whiteness (1993) y su edición de ensayos sobre crítica social y cultural
de relecturas críticas literarias, fílmicas, y cultura popular en Displacing Whiteness:
Essays in Social and Cultural Criticism (1997) en el que se explora la formación de la
identidad, el racismo y la esfera política. A estos anteriores se suman personalidades con
publicaciones de final de la década de 1990 como son, por un lado, Dyer con White:
Essays on Race and Culture (1997), donde expone la concepción de individuo blanco y
su representación dentro de los contextos de la cristiandad, la raza y el colonialismo.
Muestra la construcción de la blancura a través del cine, analiza la masculinidad blanca
heroica y el papel asfixiante de las mujeres blancas en las ficciones de fin de Imperio. Por
otro lado, George Lipsitz con The Possessive Investment in Whiteness: How White
People Profit from Identity Politics (1998) en el que argumenta cómo el racismo es una
cuestión tanto de intereses como de actitudes de las esferas pública (política) y privada
(prejuicios), que definen un sistema estructural de la blancura que beneficia a la
comunidad blanca, por ejemplo, respecto a factores de empleo, vivienda y atención
médica. Junto a ellos, la lista se ensancha con nombres reconocidos que examinan, por un
lado, la transformación de las políticas raciales que profieren una proyección de la
identidad blanca como una identidad victimizada y, por otro lado, se centran en la
relación postcolonial entre el nacionalismo y la blancura como sinónimos de ciudadanía y
legitimidad.
Una tercera línea de pensamiento al margen del privilegio blanco y sus prácticas
ideológicas, examina la blancura concibiéndola como una categoría maleable. En ese
sentido Fyre Jacobson, en Whiteness of A Different Color: European Immigrants and the
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Alchemy of Race (1998), sostiene que la raza no reside en la naturaleza sino en las
contingencias de la política y la cultura, y cita como ejemplo de ello las variaciones
existentes entre la conquista, la esclavitud, la segregación o la migración laboral. El
propio Roediger explora esta nueva corriente en Working Toward Whiteness: How
America´s Immigrants Became White (2005). Y ya en 2009 France Winddance Twine y
Charle Gallagher con Retheorizing Race and Whiteness in the 21st Century: Changes and
Challenges vinculan la blancura a una multiplicidad de identidades históricas, que
presentan manipulaciones políticas, culturales y sociales.
Desde el ámbito contemporáneo de los estudios hispánicos contamos con escasos
precedentes que, en mayor o menor grado, atiendan a la cuestión racial española en
relación a su blancura. En este sentido, los estudios de Susan Martin-Márquez, Joshua
Goode, María de Guzman, y Eva Woods son cuatro rarezas bibliográficas en el campo.
Martin-Márquez en su libro Disorientations (2008) explora la ambivalencia de los
procesos españoles en la forja de su identidad nacional. Concretamente, se centra en
abordar la herencia islámica y africana en España para evaluar el rechazo y la
manipulación que ello les suscita. De esta forma Martin-Márquez examina el desarrollo
de la identidad nacional a través de ejemplos literarios, pictóricos, artículos de prensa y
filmes. Dicha ambivalencia racial española, definida por Martin-Márquez en torno al
discurso del orientalismo de Said como una identidad orientalizada y orientlizadora, es
útil a la hora de indagar los procesos de construcción cultural e histórica en España.
De igual manera, el concepto de fusión racial para cimentar un proyecto nacional
que plantea Joshua Goode en Impurity of Blood: Defining Race in Spain, 1870-1930
(2009) es provechoso explorar los ejes conceptuales de la ‘raza’ española. Goode
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examina en su estudio tanto las manifestaciones políticas, sociales, discursivas como las
ramificaciones culturales respecto a la cuestión racial en un contexto europeo. Goode
también expresa la importancia que tiene la incorporación de la antropología en el
imaginario nacional, así como el uso de los antropólogos españoles de principio de siglo
XX para dar explicación al declive imperial español y justificar la empresa imperial en
África.
Por su parte, en Spain’s Long Shadow: The Black Legend, Off-Whiteness, and
Anglo-American Empire (2005), María de Guzman explora fundamentalmente los dos
aspectos que siguen: uno, la representación de figuras españolas y su españolidad en la
literatura estadounidense, inspeccionando y postulando lo que denomina “[t]he blackened
figure of alien whiteness, the Spaniard” (1). […la figura ennegrecida de una blancura
extranjera, el español]; y dos, sugiere que el discurso –y la producción cultural– del
Imperio anglo-americano racializa y orientaliza la españolidad de la siguiente manera:
“[t]hey took what Spanish empire had endeavored to expel (Moors, Gypsies, Jews) from
the Iberian Peninsula and those whom the Spanish empire in the Americas had worked to
death (Native Americans and Africans) and put them under the skin of, or transformed
them into physical marks on, the imagined body of the Spaniard” (74-5) (Énfasis mío).
[…tomaron aquello que el Imperio Español se había esforzado en expulsar (moros,
gitanos y judíos) de la Península Ibérica y aquellos que el Imperio Español había
extenuado hasta la muerte (indígenas y africanos) y los pusieron en la piel de o los
transformaron en marcas físicas en el cuerpo imaginado del español]. Desde un análisis
psicoanalítico, de Guzman profiere que dichas representaciones explican más de las
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necesidades y la ansiedad sobre el mestizaje racial de la sociedad anglo-americana, sus
miedos y sus fantasías, que acerca de una visión certera sobre la españolidad.
El proyecto más reciente, a mi conocimiento, que establece cierto antecedente de
los estudios de la blancura peninsular desde el campo de los estudios hispánicos es el
libro escrito por Eva Woods White Gypsies: Race and Stardom of Spanish Musicals
(2012). De todos ellos, tal vez, éste sea el que se presenta más distante a mis necesidades
desde el momento que se enfoca en el folklore musical español y la gitanidad. Sin
embargo, lo provechoso de su análisis radica en la demostración de cómo estas figuras
imaginarias revelan ansiedad racial y cómo constituyen un medidor cultural.
Por mi parte, en mi estudio examino la hipótesis de una blancura situacional como
eje central del orientalismo imperial español que sería resultado de un excepcionalismo
diferencial español basada en prácticas culturales orientalistas de asimilación táctica –
instrumental–, mediante la cual se subsume la experiencia del negro dentro de los
márgenes como una parte de la blancura española. Con ello, esta tesis tiene intención de
revelar cómo este carácter situacional de la blancura española está presente a lo largo de
la historia en las distintas formas de orientalismo español. Este hecho enmarcaría la
blancura española como estrategia maleable de adherencia histórica, instrumento cultural
de dominación e ideología de desplazamiento frente a otros modelos europeos de
blancura respecto de la alteridad ‘no blanca’.
En su artículo “Spanish Orientalism: Uses of the Past in Spain’s Colonization in
Africa” (2003), Ignacio Tofiño-Quesada esboza cómo el orientalismo español funciona
en dos direcciones proyectando una fantasía orientalizada en los siguientes términos:
“[w]hile the civilization, modernization and Christianization argument could be made by
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other European nations, the African vocation argument was unique to Spain; Spanish
Orientalism worked two ways: it both allowed the inherent [African] vocation argument
and capitalized on European’s exoticized, Orientalized fantasy of Spain” (145).
[…mientras que la civilización, modernización y cristianización argumental podrían ser
esgrimidas por otras naciones europeas, el argumento de vocación africana era única a
España; el orientalismo español funcionaba en dos direcciones: permitía la
argumentación inherente de la vocación [africana] y capitalizaba la fantasía exotizada y
orientalizada sobre España]. A causa de esta estrategia imperial orientalista, según
Tofiño-Quesada, “[S]pain suffered from a kind of schizophrenic identity in which it was
both ‘self and other,’ both Christian and Moorish/Islamic, […] (using the past and
denying it at the same time) [which] has informed the identity of the country (146).
[…España sufrió de una especie de identidad esquizofrénica por la que era ‘uno y otro’,
cristiano y moro/islámico, […] (que usaba su pasado al tiempo que lo negaba) [que] ha
informado la identidad del país]. Ser el uno y el otro, es una estrategia orientalista
imperial española por la que se adhiere a su blancura cuando interesa y se afirma ser
menos blanco, hasta de raíces africanas, cuando procede, como apunta el hecho que
“[S]paniards claim an African past in Morocco and deny it in Equatorial Guinea” (146).
[…los españoles clamaban ser africanos en Marruecos al tiempo que lo negaban en
Guinea Ecuatorial].
Otros críticos han aludido de alguna manera a esta característica diferencial de la
blancura española respecto de Europa. En su libro Disorientations Martin-Márquez
matiza el discurso del pensamiento español, y establece un diálogo poscolonial con el
orientalismo de Edward Said para plantear que “[S]pain is a nation that is at once
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Orientalized and Orientalizing” (9). […España es una nación que es a la misma vez
Orientalizada y Orientalizadora]. En su afirmación remoza la visión del siglo XIX de
Víctor Hugo, quien ya en el prólogo de Les Orientales de 1829 versaba: “[l]es couleurs
orientales sont venues comme d’elles-mêmes empreindre toutes ses pensées, toutes ses
rêveries; et ses rêveries et ses pensées se sont trouvées tour à tour, et presque sans l’avoir
voulu, hébraïques, turques, grecques, persanes, árabes, espagnoles même, car l’Espagne
c’est encore l’Orient; l’Espagne est à demi africaine, l’Afrique est à demi asiatique” (69).
[…los colores orientales vinieron como ellos mismos a estampar todos sus pensamientos,
y todos sus sueños y sus reflexiones y pensamientos se vieron alternativamente, y casi sin
quererlo, hebreos, turcos, griegos, persas, árabes, incluso español, puesto que España
sigue siendo el Oriente; España es la mitad africana, África es mitad asiática]. Esta idea
de una España blanca más africanizada que el resto de Europa ha sido recurrente, como
prueba la existencia de la expresión “África empieza en los Pirineos”.
La expresión anterior surge en Francia y se propaga por Europa como actitud
despectiva hacia España por su atraso cultural y subdesarrollo económico de la época
haciendo uso de su cercanía geográfica con el ‘continente negro’. José María Iribarren
atribuye el origen del concepto que africaniza España a Dominique de Pradt, cuando en
Mémoires historiques sur la révolution d’Espange (1816) afirma que “[c’]est une erreur
de la géographie que d’avoir attribué l’Espagne à l’Europe; elle appartient à l’Afrique:
sang, moeurs, langage, manière de vivre et de combattre; en Espagne tout est africain”
(168). […es un error de la geografía haber atribuido España a Europa; pertenece a África:
sangre, costumbres, lenguaje, manera de vivir y de combatir, en España todo es africano].
Estas frases se contextualizan dentro de la Guerra de Independencia de España (1808-
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1814) de las Guerras Napoleónicas, de ahí que Pradt incluya las “manera de vivir y de
combatir” para denominarlas también africanas.
Esta racialización sobre la blancura española es importante porque, como señala
Martin-Márquez, “[t]o Orientalism: colonial powers attempt to gain control over the
space of the Orient by ‘mapping’ it, both literally and metaphorically” (9) (Énfasis mío).
[…para el Orientalismo: los poderes coloniales intentaban ganar control sobre el espacio
del Oriente mapeándolo tanto literal como metafóricamente]. La respuesta española a tal
inclusión racializadora del español dentro de la africanidad es variable. Costa remarca la
especificidad de España como algo intermedio y diferenciado:

[M]irado el mapa de la Península en relación con los países limítrofes, se observa
que por un lado toca a Francia y por otro Marruecos, pareciendo así como una
tierra flotante entre Francia y África. Pues esa situación que corresponde a su
geografía corresponde también a su economía, y aun pudiera decirse que también
a su civilización; no somos Marruecos, pero tampoco Francia; somos un término
medio entre las dos. (Reconstitución y europeización 136)

La afirmación de Costa vuelve a recalcar la blancura situacional por la que España trata
de incluirse en Europa al tiempo que marca su excepcionalidad en África. Por su parte,
Tomás García Figueras va aún más lejos e incorpora el Norte de África en Europa,
revirtiendo el sentido original de que África empieza en los Pirineos en que es de hecho
Europa la que termina en el Atlas marroquí: “[e]l elemento geográfico que separa España
del África genuina no es el mar Mediterráneo en su unión con el Atlántico, hundimiento
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del último periodo del plioceno; es más al sur, en el Sáhara, donde empieza
verdaderamente África; en realidad, la afirmación de que Europa termina en el Atlas, en
oposición a la de que África empieza en los Pirineos, es perfectamente exacta” (112).
Más recientemente, Brad Epps remarca las visiones de Costa y García Serrano afirmando
cómo existe “[s]omething about Africa that is at the center and the periphery of Spain, in
the rhetoric of tradition and of modernity, and in the politics of unity and separation”
(114) (Énfasis original) […algo sobre África que está en el centro y en la periferia de
España, en la retórica de tradición y de modernidad, y en las políticas de unidad y de
separación] de su concepción racial y acerca de su propia blancura. Esta discusión, más
allá de la pugna ideológica, denota cómo

[t]he arrival of Moorish troops on the Iberian Peninsula in 711 would change
forever the perception that the inhabitants of that territory had of themselves and
of others. […] that presence and the exchanges with Islam that it allowed shaped
the way the territory developed through history: how it was created; how it
presented itself and was perceived by others; how it spoke; and how it related to
its neighbors, both European and African. (141)

[l]a llegada de las tropas moras a la Península Ibérica en el 711 cambiaría para
siempre la percepción que los habitantes del territorio tenían de sí mismos y de
otros. […] esa presencia y los intercambios con el Islám que permitió moldearon
la manera en que el territorio desarrolló su historia: cómo se creó; cómo se
presentaba a sí misma y era percibida por otros; cómo se hablaba; y cómo se
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relacionaba con sus vecinos, tanto europeos como africanos. (Tofiño-Quesada
141)

En base a la necesidad razonada de expandir la disciplina de los estudos de la blancura, y
a la hipótesis fundamentada acerca de la persistencia de una blancura situacional como
eje del orientalismo español para construir su identidad racial; esta tesis tiene por objeto,
primero, conceptualizar la blancura española y, luego, analizar su representación. Para
ello respondo dos preguntas: ¿Cómo ha instrumentalizado la cultura española la negritud
contribuyendo a la creación del concepto de blancura occidental? ¿Qué dice la
representación española del Imperio sobre su blancura? Con ello, mi planteamiento, mi
enfoque e interés difieren de la tradición de la representación del Otro en los estudios
hispánicos en, al menos, dos aspectos relevantes: por un lado, no estudio la construcción
de la alteridad como fin, es decir, no la hago objeto de estudio para arribar a un
conglomerado final de significados sobre ésta, sino que la tomo como medio para revelar
qué dice esa construcción instrumental de la otredad sobre la blancura española. Por ello,
el valor de mi estudio estriba principalmente en el esfuerzo por expandir la disciplina
hacia los estudios hispáncos en un ámbito transnacional, intercultural y en lengua
española.25

25

Soy consciente que otros estudios desde lenguas no española –estoy aquí pensando
concretamente en lo que se han venido a llamar Global South e Indiginous Studies–
habrán de sumarse a esta iniciativa de expansión hacia unos estudios hispánicos de la
blancura, y que estos serán muy necesarios para contrastar lo que en mi tesis planteo
desde la concreción peninsular. No obstante, aunque lo recién esgrimido es algo que no
descarto hacer yo mismo en el largo plazo, por necesidades de limitación del objeto de
estudio y de extensión, he descartado esa teorización mayor como posibilidad. Dicho lo
cual, me nutro de la crítica latinoamericana poscolonial/decolonial de forma que el
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Para cumplir mis objetivos y dar respuesta a las preguntas, mi estudio se
estructura en dos partes correspondientes a la conceptualización histórico-cultural y la
representación de la blancura española. En ellos se examina la hipótesis de una blancura
situacional como eje central del orientalismo imperial español que sería resultado de un
excepcionalismo diferencial español basado en prácticas culturales orientalistas de
asimilación táctico-instrumental, mediante la cual se subsume la experiencia del negro
dentro de los márgenes como una parte de la blancura española.
Para probar la hipótesis, tras este capítulo 1 de Introducción hacia los estudios
hispánicos de la blancura, donde se presentan el objeto, metodología, tesis y corpus de mi
estudio, en la primera parte llamada “Conceptualizando la blancura situacional española
en su historia” se conceptualiza la blancura española en torno al ‘Desastre’, el
pensamiento del 98 y la Historia de España. Así, el capítulo 2 “Proyectos imperiales:
Hispanidad, Arabismo, Africanismo” presenta las estrategias discursivas de asimilación
táctica del orientalismo imperial español hacia sus excolonias en Hispanoamérica y
África y se muestran estrategias y casos históricos de incorporación y blanqueamiento de
la negritud. Mientras, para informar tanto de las nociones culturales como de la
fragmentación de la blancura española, el capítulo 3 “Contraproyectos imperiales:
Instumentalización de la negritud como resistencia” muestra los casos de los usos que
hacen de la negritud tanto el ‘contrapunteo’ racial cubano de José Martí y Fernando Ortiz
como del ‘particularismo’ racial catalán de Joan Maragall y andaluz de Blas Infante. De
esta manera, ambos capítulos contribuyen a conceptualizar y contrastar la visión imperial
de la blancura española desde ángulos complementarios de un marco intercultural.
diálogo transnacional –intercultural– esté presente en mi proyecto con la esperanza de
que ello facilite la comparativa fututra.
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La segunda parte de esta tesis lleva por título “Representando la blancura
situacional española en cine y literatura”. Aquí acoto mi análisis de textos al estudio de
casos menos estudiados de la representación de la blancura imperial española respecto a
la negritud guineoecuatoriana y afro-cubana. Concretamente, lo hago desde la producción
cultural de dos momentos fundacionales de la historia de España: Por un lado, analizo
textos producidos en la posguerra española del Primer Franquismo que representan la
época imperial. Por otro lado, examino textos de la época de la transición que revisitan
las épocas dictatorial e imperial. Para ello, este segundo bloque se compone de los
capítulos 4 “La orientalización del sacrificio blanco” y 5 “Espectros de color: el Imperio
vuelve a casa”. En el primero de ellos analizo los textos Héroes del 95 (1947) y Misión
blanca (1946) con objeto de examinar, por un lado, la representación de la blancura
española en las figuras de un héroe sacrificial militar y otro de carácter religioso y, por
otro lado, comprobar cómo se instrumentaliza la negritud a través de una ideología
hispanotropicalista para realzar la blancura imperial española al tiempo que se codifican
lecciones cívico-raciales y se subsumen las experiencias de los colonizados
guineoecuatorianos y afro-cubanos. Ya en el capítulo 5 “Espectros de color: el Imperio
vuelve a casa”, se explora la revisión del franquismo que se hace desde la nueva noción
de españolidad ‘democrática’, europeísta y blanca, y en un contexto de integración en
Europa. Aquí se presenta cómo tras el fin oficial de la Dictadura Franquista en 1975, sin
negarla ni hacer que desaparezca, España desplaza las cuestiones de raza e Imperio a un
segundo plano. Sin embargo, como se razona en el estudio de Amanece, que no es poco
(1989), quedará demostrada la persistencia de un residuo colonial del excepcionalismo
español, mediante el cual Cuerda se encarga de desmantelar la aparente modernidad
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democrática estableciendo similitudes con el hispanotropicalismo imperial de la dictadura
franquista a través de la problematización de la negritud. Posteriormente, encuadrada en
un contexto histórico en que España se esfuerza por superar el franquismo y por olvidar
su pasado imperial integrándose en Europa política, social, militar y económicamente, en
la segunda parte de este capítulo 5 analizo cómo Las tinieblas de tu memoria negra
(1987) conjuga un discurso alternativo útil para los sujetos poscoloniales español y
guineano entre la transculturalizacón imperial blanca y la resistencia negra. Finalmente,
el capítulo 6 son las conclusiones, que acaban con una reflexión final sobre el carácter
situacional de la blancura española, su persistencia a lo largo de la historia en las distintas
formas de orientalismo español como estrategia maleable de adherencia histórica,
instrumento cultural de dominación e ideología de desplazamiento frente a otros modelos
europeos de blancura respecto de la alteridad ‘no blanca’.26

26 Nótese que esta tesis doctoral abarca hasta finales de la década de 1980 y que España
ha experimentado enormes cambios en su proceso de integración en Europa.
Culturalmente, por ejemplo, desde principios de 1990, iniciada con la producción de
Montxo Armendáriz Las cartas de Alou (1990), el cine español ha adoptado el modelo
europeo discursivo para generar un cine social y la producción sobre el Otro ha crecido
exponencialmente en torno a la inmigración. Éste es un asunto que he tratado en mi
ensayo “Identidades fantasma: alteridad étnica y regional en Las cartas de Alou,
Catalunya Über Alles! y Flamenco”, publicado en Agentes de cambio: Perspectivas
cinematográficas de España y Latinoamérica en el siglo XXI (2014). En las
conclusiones de dicho ensayo, sirva esto para informar de mi perspectiva sobre la
instrumentalización cultural española de la negritud entre 1990 y 2014, expreso cómo
[l]a distorsión en la representación de una historicidad sirve como término
operativo dentro de un proceso político que busca extender visibilidad y
legitimidad. Los estereotipos se disfrazan con varias máscaras, y se revisten con
un lenguaje eufemístico. Los inmigrantes y la españolidad étnica gitana,
encarnan la existencia de alteridades espectrales, ausentes en su presencia,
negados en su existencia y olvidados por conveniencia. El cuerpo blanco se
transforma en símbolo de poder y privilegio frente a la alteridad estigmatizada.
De esta manera, el blanco, como entidad relacional no marcada, se concibe como
individuo y norma de carácter universal, al tiempo que racializa a la alteridad no
blanca y establece la ficción de una jerarquía natural. (158)
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CAPÍTULO 2
PROYECTOS IMPERIALES:
HISPANIDAD, ARABISMO Y AFRICANISMO

[2.1] ESTRATEGIAS HISTÓRICAS DE ASIMILACIÓN TÁCTICA DEL
ORIENTALISMO IMPERIAL ESPAÑOL: HISPANIDAD, VENTA DE BLANCURA
Y BLANQUEAMIENTO
Condicionado por la inferioridad numérica de los españoles blancos en los territorios de
ultramar, el Imperio Español declama un excepcionalismo diferencial que plantea la
incorporación de la negritud dentro de su blancura, lo cual, supone una práctica
institucional y cultural de sincretismo oficial y segregación legal respectivamente. Esta
sección esboza las estrategias históricas de asimilación táctica del Imperio Español en sus
colonias. Para ilustrar dichas prácticas, en este apartado recojo, en primer lugar, los casos
históricos de Juan Latino (1518-1596), José Manuel Valdés (1767-1843) y José Ventura
(¿-?),27 que nos informarán del proceso de incorporación táctica del sujeto colonial en una
blancura imperial española simbólica, metafórica, ‘mítica’, retórica. Seguido de esto, en

27

Desafortunadmente, y a pesar de mis esfuerzos, no he conseguido localizar una fuente
que pueda concretar las fechas de nacimiento y fallecimiento de José Ventura, pero
sabemos que es enjuiciado por la Inquisición Mexicana en 1789, lo que podría situar su
vida entre 1750 y la fecha anteriormente citada. El sumario del juicio se encuentra en el
Archivo General de la Nacion. Mexico, Ramo Inquisicion, vol. 1505, año 1789. Ha sido
publicado por José Luís Alanís Boyso en La inquisición en Toluca: catálogo documental
(1994). El sumario del juicio y la obra por la que se acusa a Ventura han sido
reproducidos por Georges Baudot y María Águeda Méndez en Amores prohibidos: la
palabra condenada en el México de los virreyes: antologı́a de coplas y versos
censurados por la Inquisición de México (1997). (véase Locuras, dibujos y versos de José
Ventura González, 211-27). Igualmente, para conocer más sobre José Ventura léase el
ensayo “Salud, razón y cultura: La Ilustración. José Ventura y el desorden moral” (119129) publicado por Marcela Suárez en 1997 en Tramas de la Universidad Autónoma de
México.
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segundo lugar, señalo cómo la Corona Española, mediante la promulgación de la Cédula
Real de “Gracias al Sacar” en 1801 por el Rey Carlos IV, implementa en el ámbito
administrativo una vía para certificar la blancura de los negros. Por último, en tercer
lugar, presento una visión panorámica de las políticas de blanqueamiento a lo largo y
ancho de América Latina. En su conjunto, este apartado demuestra cómo estas prácticas
culturales e institucionales de asimilación táctica disponen la blancura española como
herramienta de neutralización de la diferencia racial resultando en una totalización de la
experiencia del colonizado. Para concluir la sección, reflexiono sobre las implicaciones
de entender la raza como constructo social, y no exclusivamente como marcador
biológico, ofreciendo una explicación a las cuestiones de incorporación jerarquizada de
la alteridad como proceso de adecuación racial dentro de la blancura imperial
española.
Como primera declamación del excepcionalismo diferencial que plantea la
incorporación de la otredad negra dentro de su blancura, en el modelo del Imperio
Español “[e]nslavement thus comes to be viewed as a harsh form of cultural
apprenticeship. Slaves came to deserve a legitimate place in society as their behavior
conformed to certain inherited rights as potential citizens. The Spanish view of slavery
was tactfully disguised as citizen apprenticeship” (Piedra 306). […la esclavitud vino a
verse como una forma recia de aprendizaje cultural. Los esclavos venían a merecerse su
sitio legítimo en la sociedad conforme su comportamiento atendiese ciertos derechos
heredados como potenciales ciudadanos. La visión española de la esclavitud fue
tácticamente disfrazada como aprendizaje hacia la ciudadanía]. Lengua y religión son los
dos factores de este aprendizaje hacia la ciudadanía, y ambos se erigen asímismo en las
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llaves de incorporación a la blancura normativa que establece la jerarquía socio-cultural
del Imperio Español. Dichos factores ejercen paralelamente como mecanismos de
coerción y de incorporación del negro en la adquisición de un tipo de blancura cultural,
sincrética y espiritual:

[W]hile preparing for an imperial career, Spain, as the dark child of Europe and
the light child of Africa, opted for a linguistic unity over strictly ethnic, religious,
and territorial determinism. Otherwise, national integrity might have lost itself in
the long history of Iberian siege, spanning the Greco-Roman to the Afro-Islamic
invasions and passing through what threatened Hispanophiles qualified as Jewish
preeminence in commerce. […] Spaniards experimented with tactical assimilation
aimed at national unity. Due to the state of siege of their territory, national unity
could be forged only in theory, through language and cultural exchange. (Piedra
304) (Énfasis mío)

[M]ientras se prepara para su carrera imperial, España, como el hijo oscuro de
Europa y el hijo claro de África, optó por una unidad lingüística sobre otra
estrictamente étnica, religiosa y determinismo territorial. De lo contrario, la
integridad nacional se podría haber perdido en una larga historia de sitio ibérico,
que abarca desde las invasiones Greco-Romanas hasta las Afro-Islámicas pasando
por la amenaza hispanófila de la preeminencia judía en el comercio. […] Los
españoles experimentaron con una asimilación táctica apuntando a la unidad
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nacional. Dado el estado de sitio de su territorio, la unidad nacional solo podía
forjarse en teoría, a través del intercambio lingüístico y cultural.

La racialización de la lengua, la historia, la cultura y los símbolos patrios es un proceso
dialéctico de inclusión-exclusión del que España siempre ha echado mano. Ya Nebrija
“argued that language becomes a source of power when it provides an official ‘home’
[h]e considered grammar the system behind the imperial system” (Piedra 306). […argüía
que la lengua se convierte en una fuente de poder cuando ésta provee un ‘hogar’ oficial
[…] él consideró la gramática como el sistema detrás del sistema imperial]. El control
sobre la lengua determina la hegemonía de la memoria y construcción de la historia.
Consciente de ello

[N]ebrija provided the New World with the justification for a cohesive Hispanic
text, he unified ‘otherness’ under the grammatical self-righteousness of the
colonial letter. Henceforth, the discourse of ‘the Hispanic self’ disseminated
within the discourse of Others (Moors, Blacks, Jews) in occupied Spain was
transformed into a unified discourse of Others within the Imperial ‘self’ –as Spain
subjected the ‘blood,’ ‘faith,’ and ‘letters’ of previous settlers on the Iberian
Peninsula as well as native Americans and African slaves in the New World to a
bureaucratic test of integrity. Thus, by virtue of this assimilation and
incorporation, the Others found themselves in a position of tactical compromise.
(Piedra 306-7) (Énfasis mío)
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[N]ebrija proveyó al Nuevo Mundo con la justificación de un texto hispánico
cohesivo, unificando la ‘alteridad’ bajo la justicia propia de la gramática de las
cartas coloniales. De ahí en adelante, el discurso de ‘El ser hispano’ se diseminó
desde dentro del discurso de Otros (Moros, negros, judíos) en la España ocupada
se transformó en un discurso de Otros dentro de ‘El ser imperial’ –mientras
España quedaba sujeta a ‘la sangre’, ‘la fe’, y ‘las cartas’ de los colonos previos
de la Península Ibérica tanto como los esclavos indígenas y africanos en el Nuevo
Mundo a un test burocrático de integridad. Por lo tanto, por virtud de esta
asimilación e incorporación, los Otros encontraron una posición de compromiso
táctico.

Históricamente la posición de compromiso táctico se imbrica en la construcción
metafórica de un sujeto histórico donde la raza, la religión y la lengua se integran en un
proceso ideológico de asimilación y aculturación. En dicho proceso dialéctico de
inclusión “[r]acial differences demanded a much greater commitment to imitation: either
slow miscegenation toward the Hispanic model or an instant ‘certificate of whiteness’
ensuring a place under the blind domination of the imperial grammar” (Piedra 311).
[…las diferencias raciales demandaron un mayor compromiso de imitación: bien por
segregación lenta hacia el modelo hispano o por medio de un instantáneo ‘certificado de
blancura’ asegurando un lugar bajo la ciega dominación de la gramática imperial].
Resultante de esa inclusión táctica en las prácticas de la blancura española, los Otros no
blancos “[w]ere encouraged to climb the imperial ladder of Hispanidad toward a
rhetorical whiteness. Such whiteness stood as a symbolic acceptance of the system”
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(Piedra 312). […eran motivados a escalar la escalera imperial de la hispanidad hacia una
blancura retórica. Tal blancura permanecía como una aceptación simbólica del sistema].
Para adquirir esta blancura simbólica del sistema, “[n]onwhites could write as long as
they did not address the issue of difference, a stricture which practically denied them selfconcious literature. The first black writers who published in Vulgar Latin or in Castillian
Spanish argued eminently neutral or White issues before they addressed their own
difference” (Piedra 311). […los autores no blancos podían escribir mientras que no lo
hicieran sobre el asunto de la diferencia, una constricción que prácticamente les negaba
conciencia literaria propia. Los primeros escritores negros que publicaron en latín vulgar
o en castellano arguyeron un uso eminentemente neutral o asuntos blancos antes de tratar
sus propias diferencias]. Este silenciamiento de la diferencia como mecanismo de
absorción procura a la par una aculturación y una subordinación del Otro. Con ello, se
fortalece el nexo de unión lingüística y, de tal modo, se evita un proceso de racialización
de la lengua, la historia y la cultura sustentando el control peninsular.
La colonización interna es una instalación histórica resultante de un largo proceso
de racialización del cuerpo a través de la piel y de la mente por medio de la cultura. Tres
ejemplos de la incorporación del Otro mediante la adquisición de una blancura retórica
española son Juan Latino, José Manuel Valdés y José Ventura. “De Sessa” cambia su
nombre a Juan Latino cuando pasa a ser liberto, eliminando así toda indicación de
pertenencia a González Fernández de Córdoba, tercer Duque de Sessa (1626-1688), un
amo blanco. Latino llega a ser profesor de la cátedra de gramática en Granada y cobra
cierta relevancia social. Como muestra de tal importancia en la época, Lópe de Vega, que
fue secretario del Duque de Sessa, escribe sobre este hecho haciendo énfasis en su
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negritud en La dama boba (1613): “[n]o era tan blanco en Granada Juan latino, que la
hija de un veinticuatro enseñaba; y siendo negro y esclavo, porque su madre fue esclava
del claro Duque de Sessa, honor de España y de Italia, se vino a casar con ella; que
Gramática estudiaba, y le enseñó a conjugar y en llegando al amo, amas que así llama el
matrimonio el latín” (203). De hecho, el caso de Juan Latino “[e]s el más notable de los
negros españoles y lo clasificamos de ‘orgullo de España y de su raza’, porque su vida es
la demostración más cabal de la actitud de los pueblos hispánicos, respecto a los negros y
a la cuestión racial, de que en la España de esa época valía más lo humano que el color de
la piel” (18). Nótese la cosificación e instrumentalización de la negritud que ambos
escritores profieren implícitamente como mérito de la sociedad blanca, y apúntese la
función de la gramática para alcanzar su posición social.
No obstante, la importancia real del caso de Juan Latino es que indica cómo “[e]s
posible que los españoles de la Edad Media, absorbidos por el aspecto religioso de la
lucha, solo se refirieran a cristianos, sarracenos, moriscos y judíos, sin importarles su
raza” (Masó Vázquez 3); y que, en realidad, “[i]t was not until social power took racial
form –when the West African seagoing slave trade began in the middle of the fifteenth
century– that White skin became socially valuable as a token of group membership”
(Malcomson 278). […no fue hasta que el poder social tomó forma racial –cuando el
comercio oeste-africanos esclavo de navegación marítima se inició a mediados del siglo
XV– que la piel blanca se convirtió en socialmente valiosa como muestra de pertenencia
al grupo].
Un segundo ejemplo de la incorporación del Otro mediante la adquisición de una
blancura retórica española es el físico, historiador y escritor afro-peruano José Manuel
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Valdés. Éste escribió más directamente contra la asimilación velada y los prejuicios. De
hecho, es de los primeros que escriben sobre la negrura y la diferencia desde dentro de
esa retórica blanca española:

[A] pesar de su invisibilidad auto-impuesta, y tal vez debido a ello, Valdés fue
capaz de tratar de forma impersonal asuntos de personas de estatus minoritario –
mujeres, pobres, y negros. Introdujo la negrura como una de sus empresas más
personales ficcionalizando al Santo Martín de Porras, el santo afro-peruano del
siglo dieciséis […] se ha sugerido que recibió un certificado de blancura para ser
cura y teórico de medicina. (Piedra 315)

La incorporación al modelo peninsular a través de una invisibilidad racial auto-impuesta
es alto relevante porque manifiesta la capacidad de expansión –y asimilación– de los
límites de blancura como entramado ideológico. Ésta es una ideología que encuentra un
reflejo estructural y discursivo, que podría verse confinada a una lucha constante por
disipar los miedos y la ansiedad con respecto a la inestabilidad acuciante que presenta la
raza blanca, porque es ella la que está conectada intrínsecamente a poder, privilegio,
control y legitimidad. La raza pues, como dialéctica asociada a la vertebración de la
sociedad en cuanto a su distribución de riqueza, cuotas de poder, y recursos, usa esas
mismas estructuras ficticias generadas a priori para legitimarse a través de un sistema
complejo de asociaciones simbólicas basadas –atribuidas- históricamente en el color de
piel.
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Un tercer ejemplo que ilustra la relación entre esta práctica cultural asimiladora
como parte de la aculturación en una blancura mítica y sus estructuras de poder es José
Ventura: “[a]n author who was officially declared ‘White,’ is one of the unsung defenders
of true racial blindness during the Enlightment. Even though brought before the tribunals
of the Mexican Inquisition as a ‘Spanish heretic,’ his heresy was chiefly a linguistic one:
he refused to be classified in terms of differences –racial, religious, or social” (Piedra
318). […un autor que fue oficialmente declarado ‘blanco’, y es uno de los defensores
anónimos de un real de ceguera racial durante la Ilustración. Cuando se le llevó al
tribunal de la Inquisición mexicana acusado de ‘herético español’, su herejía fue
principalmente una de carácter lingüístico: rechazó ser clasificado en términos de
diferencias –racial, religiosa y social]. Mediante esta negativa, José Ventura hace visibles
cómo las estructuras sociales son subsidiarias de un juicio de clasificación previa:

[V]entura’s argument against the concepts of purity of blood and genealogy
unveiled miscegenation as a historical fact which was part and parcel of the
imperial system, while others opted for a metaphorical acceptance of whiteness.
Whereas Ventura was persecuted by Church and Law for his overt choice to
defend miscegenation, other individuals were rewarded by the Crown for their
strategic and more acceptable desire to become officially White. (Piedra 320)
(Énfasis mío)

[E]l argumento de Ventura contra los conceptos de pureza de sangre y genealogía
desvelan un mestizaje como hecho histórico que era parte y parcela del sistema
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imperial, mientras que otros optaron por una aceptación metafórica de blancura.
Mientras que Ventura fue perseguido por la Iglesia y las Leyes a causa de su
elección de defender el mestizaje, otros individuos fueron recompensados por la
Corona por su deseo estratégico y más aceptable de convertirse oficialmente en
blanco.

No obstante, a pesar de la aceptación metafórica de blancura y de convertirse
oficialmente en blanco, y “[d]espite such elaborate, and even idealized, categories of
miscegenation, nonwhites struggled to be classified according to social and political
standing, rather than race” (Piedra 318). […a pesar de la elaborada, e incluso idealizada,
categorías de mestizaje, los no blancos tenían dificultades para ser clasificados acorde a
su posición social y política, en lugar del racial]. Ello demuestra cómo el sistema de
racialización de la hispanidad basado en la incorporación del Otro en una blancura
situacional retórica, sincrética y mítica se erige en la estrategia de asimilación y
aculturación dentro de una misión ecuménica, resultando en una ‘raza’ hispana que crece
como mito arraigado en las colonias bajo la sombra de su blancura.
Junto a la asimilación táctica del sujeto colonial en una blancura simbólica,
metafórica, ‘mítica’, retórica, el Rey Carlos IV promulga en 1801 la Cédula Real de
“Gracias al Sacar” habilitando una vía oficial para cambiar el estatus de negros a blancos.
Dicha Cédula Real

[i]ba destinada particularmente a los españoles que vivían en los distintos
virreinatos de América, incluidos los que habitaban en las Islas Filipinas. La
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citada Cédula, permitía que un ‘pardo’ (descendiente de esclavo africano
mezclado con europea o amerindia o al revés) o un ‘quinterón’ (descendiente de
blanco mezclado con descendiente de mulata o al revés) y en posesión de
determinados documentos, fuera en realidad blanco, olvidándose para siempre su
anterior casta. Era ésta una dispensa que se podía comprar… (Cepas n.pag.)
(Énfasis mío)

Esta dispensa de ley se convierte así en la figura jurídica administrativa por la cual pardos
(hijo de español –europeo, blanco– y africana) y quinterones (aquellos que tenían un
quinto de sangre africana o indígena) podían comprar su blancura. Con ello, se podía
“[a]scender socialmente e ingresar a ciertas instituciones educativas y ocupar cargos
públicos” (Pérez Vaquero n.pag.). Estas peticiones de blancura se encuentran
mayoritariamente en el Archivo de Indias de Sevilla. Ann Twinam ha recopilado
recientemente extensa documentación en relación a dichas peticiones en su libro
Purchasing Whiteness: Pardos, Mulattos, and the Quest for Social Mobility in the
Spanish Indies (2015). En él, Twinam afirma haber localizado una suma total de cuarenta
solicitudes. De las cuales, veintinueve casos existen en cartas y expedientes mientras que
referencias internas dentro de las peticiones se identifican siete más.
Twinam prosigue y explica cómo estos “casos de blanqueamiento se originan
ampliamente de lugares en torno al Caribe, centrándose en Guatemala (cuatro), Cuba
(ocho), Panamá (nueve), y Venezuela (trece), junto a otros atípicos: Honduras (uno),
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México (uno),28 Argentina (uno), Perú (uno) y Colombia (dos). Las peticiones más
tempranas llegan de Cuba, Panamá y Venezuela” (28). La total ausencia de peticiones en
suelo peninsular manifiesta cómo la Corona dispuso el Gracias al Sacar para que solo
tuviera validez en las colonias. Para ello, se promulga “[a] version for Spain, which did
not contain whitening clauses, a 1795 counterpart for America, which listed seventy-one
categories of favors sold by the crown –including the last two, which were the whitening
clauses –and an 1801 revision that raised the prices for the favors” (Twinam 9). […una
versión en 1773 para España, sin contener cláusulas de blanqueamiento, y otra
contrapartida para la versión americana, que lista setenta y una categorías de favores
vendidos por la Corona –incluyendo al menos dos que son cláusulas de blanqueamiento–
y una versión revisada en 1801 que incrementó los precios por los favores]. Los motivos
de esta distinción permanecen inciertos. No obstante, se ha especulado mucho al
respecto.
Pareciera que la promulgación del Gracias al Sacar con cláusulas de
blanqueamiento se debiera, por una parte, a una mera medida recaudatoria para aliviar el
estado calamitoso de las arcas públicas del Imperio ya en el siglo XVIII. Sin embargo,
Juan Bautista Oleachea Labayen, en su artículo “El negro en la sociedad hispano-india”,
sugiere que ese no debe ser el caso debido al escaso número de peticiones –conocidas
hasta la fecha– y su precio comparativamente más bajo que otras disposiciones hace
cuestionarlo. En cambio, Oleachea Labayen se decanta por pensar que “[l]a Corona
podría haber tenido ‘otros fines’ incluyendo el ascenso de negros en casos particulares”

28

Éste es tal vez el caso más documentado. Consúltese “The Case of Jose Ponciano de
Ayarza: A Documento en Gracias al Sacar”, de James F. King aparecido en The Hispanic
American Historical Review. Vol. 31, 4, (nov. 1951): 640-647. Internet resource.
55

(222). Por otra parte, Salvador de Madariaga sugiere ya en 1945 que tales decretos de
blancura suponen disonancia en el Imperio, concluyendo cómo “[l]a élite venezolana
protestó por la movilidad ascendente de inherente en las cláusulas de blancura, temiendo
que pardos y mulatos no fueran fieles a la Corona” (Madariaga 123). Según recoge
Carlos Pérez Vaquero, “[p]artiendo de esta situación, tanto la Universidad de Caracas, en
1727, como el Colegio de Abogados de la capital caraqueña, en 1792, habían prohibido la
entrada a los alumnos o letrados, respectivamente, que no pudieran demostrar su origen
social mediante un procedimiento que verificase el linaje de los candidatos” (n.pag.).
Siguiendo la sugerencia de Oleachea Labayen y la idea de disonancia imperial de
Madariaga, Twinam apunta que, quizá, la Cédula de Gracias al Sacar se debiera a la
necesidad de la Corona española de incorporación táctica de pardos y quinterones en la
blancura. Concretamente, manifestado como “[t]he desires to reward individual merit
among colored subjects, to drain off potential leadership from the colored masses, and to
create grateful new supporters of the Crown” (10). […el deseo de recompensar el mérito
individual entre los sujetos de color, para drenar el potencial de liderazgo de las masas de
color, y propiciar así nuevos apoyos de súbditos agradecidos a la Corona]. Por mi parte,
junto a los dos factores señalados, me aventuro a sostener la hipótesis de la necesidad de
incorporar personas al ejercicio público, ya que solo los españoles blancos tenían acceso
a funciones públicas y oficios cualificados. Esta relación aparece de forma implícita
cuando Jaramillo Uribe se hace eco de cómo “[a]quellos limpios de sangre desempeñaban
trabajos considerados nobles, como el ejercicio de la jurisprudencia, cargos en las
oficinas públicas y en la iglesia. En otras palabras, la burocracia era oficio de nobles, esto
es, de blancos. Y todos los trabajos manuales eran labores innobles propias de pardos,
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mestizos y otras castas” (Jaramillo Uribe en Friedemann, La saga del negro n.pag.). De
manera que entiendo que la Cédula de Gracias al Sacar venía a suavizar, contrarrestar o
incluso reemplazar, al menos en territorio colonial, la restrictiva promulgación de
Limpieza de Sangre vigente desde el siglo XV.
Sea como fuere, la Cédula de Gracias al Sacar manifiesta la existencia de una
jerarquía basada en el color de la piel. “[E]ven though there was no fully developed
ideology of race at the time of the American conquest, White Iberians made distinctions
among peoples based on skin color and attributed less worth to human beings who had
black or Brown skins” (Sweet 165). […Incluso cuando no existía una ideología racial
plenamente desarrollada, en el momento de la conquista, los ibéricos blancos ya
marcaron diferencias entre la gente basándose en el color de la piel, atribuyendo menor
valor humano a quienes tenían piel negra o marrón]. De igual forma, evidencia cómo la
conceptualización histórica de la blancura es garante del privilegio de acceso tanto a las
esferas pública e institucional y sus recursos. Más aún, la existencia de dos versiones del
Gracias al Sacar, una para la Península y otra para las colonias, revela la imbricación
intrínseca del poder en la blancura española replicada en la estratificación socio-racial y
derecho a la propiedad.
Alejandro Lipschütz emplea el término “Pigmentocracia” para denominar el
modelo español de construcción cultural por el que se produce una jerarquización social
basada en el color de piel: un “[e]spectro de colores raciales, horrible fantasma, pesadilla:
arriba el que se vanagloria de ser blanco, de sangre española, abajo el que es indio y
entre ellos el mestizo” (n.pag.) (Énfasis mío). Mediante esta jerarquización, la Corona
garantiza la supremacía de la aristocracia peninsular. En consecuencia, el ser blanco, ‘de
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sangre española’, se establece en un factor cohesionador de clase en oposición al negro y
al indígena. Paradójicamente, esta clase dominante peninsular a su vez justifica el Statu
Quo racialmente, entendiéndolo como una estructura natural y fija. Por el contrario, en
realidad, dicha élite blanca mantiene una estructura jerarquizada mediante la
naturalización de la discriminación y la reproducción de las diferencias con el Otro por
medio de opresión cultural y explotación económica. En este proceso dialéctico de clase
y raza se produce la invisibilización del privilegio peninsular blanco como derecho.
En esta relación dialéctica de invisibilización del privilegio de clase, tanto
blanqueamiento como mestizaje suponen dos vías para la asimilación y control de Otro,
pues, “[e]l mestizaje que fue sustento en la construcción de la sociedad de castas cuyo
tope ideal era ser o convertirse en blanco, llevaba implícita la ideología del
blanqueamiento. Que a su vez se convirtió en un proceso sociogenético” (Friedemann
n.pag.) de carácter intergeneracional e institucionalizado. A este respecto, Patrick Wolfe
argumenta sobre el modelo español una “[s]ustained institutional tendency to eliminate
the indigenous population, either physically or through policies of assimilation” (163).
[…sostenida tendencia institucional de eliminar a la población indígena, ya sea
físicamente o a través de políticas de asimilación]. Esta incorporación jerarquizada del
Otro a la blancura española mediante un mestizaje de blanqueamiento representa una
expansión “[d]el colonizador blanco para mantener su control político sobre sociedades
en las que ellos fueron dramáticamente superados en número” (Gott n.pag.). Debido a
esta relación entre blancura, mestizaje y blanqueamiento como proceso de incorporación
y asimilación para conservar el control político, poder y privilegio, Peter Wade arguye
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cómo el blanqueamiento es un proceso ideológico que puede ser asociado al
nacionalismo en una construcción del pasado y del futuro donde

[h]omogeneity and diversity exist in tension with each other in discourses and
practices of mestizaje. I highlight this in an attempt to nuance the opposition
between, on the one hand, the nationalist glorification of mestizaje as a
democratic process leading to and symbolic of racial harmony and, on the other,
mestizaje as a rhetorical flourish that hides racist and even ethnocidal practices of
whitening. (Race and Nation… 263).29

[h]omogeneidad y diversidad existen en tensión del uno respecto al otro en
discursos y prácticas de mestizaje. Resalto esta idea en un intento de matizar la
oposición entre, por un lado, la glorificación nacionalista del mestizaje como
proceso democrático que conduce hacia una armonía racial simbólica y, por otro
lado, mestizaje como floritura retórica que esconde prácticas racistas e incluso de
prácticas etnocidas de blanqueamiento.

Este hecho encuentra su reflejo en las políticas nacionales de inmigración. Durante los
siglos XIX y XX prácticamente toda Latinoamérica integra políticas migratorias de
blanqueamiento. Así, en Cuba, aún bajo la Corona española, se “[e]stableció en 1817 una

29

Wade explica cómo “la diferencia entre blanqueamiento y mestizaje es que mientras el
Mestizaje glorifica la mezcla de todos los pueblos para alcanzar el objetivo final de tener
una población marrón, el blanqueamiento tiene el objetivo de la blancura. El resultado del
mestizaje desembocaría en la preponderancia del mestizo y no constituye necesariamente
un mestizo blanco” (Blackness and racial mixture… 29).
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Junta de Inmigración Blanca, a los nuevos inmigrantes se les proporcionaron subsidios de
tierra y liberación de impuestos” (Gott n.pag.). A ello se sumaron políticas nacionales de
blanqueamiento en todo el sur del continente americano, incluyendo a Brasil.30 En la
misma línea, Gott apunta cómo en la Argentina de la década de 1820,

[R]ivadavia estableció una Comisión de Inmigración y le dio la bienvenida a
cientos de trabajadores británicos quienes fueron embarcados hacia el Río de la
Plata. Chile pronto siguió el ejemplo, y una ley de 1824 alentó a inmigrantes
europeos a establecer talleres en centros urbanos o a asentarse en el sur de la
frontera araucana –percibida como escasamente poblada. Los primeros colonos
vinieron de Gran Bretaña, Suiza y estados alemanes. (Gott n.pag.)

En Chile replicaron el modelo de blanqueamiento nacional estableciendo “[u]na agencia
de inmigración en Europa en 1882, que prometió proveer tierra a las familias de los
colonos” (Gott n.pag.). Este autor concluye con ello que este panorama demuestra cómo
“[a] pesar de la retórica del mestizaje, las élites dominantes de América Latina
permanecieron como las herederas de la cultura del colonizador blanco que fue elaborada
y perfeccionada en el siglo diecinueve” (Gott n.pag.). De igual manera, las políticas de
blanqueamiento indican la relación de la blancura con el poder en la ingeniería social, la

30

Brasil hizo lo propio, fundando en Sao Paulo “la Sociedad para Promover la
Inmigración en 1886. Reclutaron a inmigrantes europeos (mayoritariamente de Italia),
pagaron sus viajes y dispusieron sus contratos de plantaciones. Tres años más tarde, se
utilizaron fondos públicos para la construcción de un enorme centro de recepción para
inmigrantes blancos en Sao Paulo. Esta política migratoria de ‘subsidios continuaron por
otros 40 años’” (Gott n.pag.).
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estratificación racial, la construcción nacional y su legitimación con respecto a las leyes,
la esfera pública y la propiedad de la tierra.
En suma, por un lado, el sistema de racialización de la hispanidad basado en la
incorporación del Otro en una blancura situacional retórica, sincrética y mítica se erige en
la estrategia de asimilación y aculturación por antonomasia en las colonias. Por otro lado,
tanto la existencia de dos versiones de Gracias al Sacar –una para la Península sin
cláusulas de compra de blancura, y otra para las colonias con ellas– como los proyectos
nacionales de blanqueamiento y mestizaje de los siglos XIX y XX, prueban la existencia
de una planificación racial concreta resultante de un complejo entramado ideológico
originado en la península de incorporación institucional, asimilación cultural y exclusión
legal.
Las implicaciones de entender la raza

como constructo social y no

exclusivamente como marcador biológico ofrecen explicación a las cuestiones de
incorporación jerarquizada de la alteridad como proceso de adecuación racial dentro
de la blancura española:

[D]espués de la Ilustración, una combinación difícil de credenciales podía
permitir al marginal acceder a la ciudadanía: una carta de manumisión –o
transmisión– (o prueba de libertad) y voluntad de disposición a acatar una
blancura mítica, incorporado en los pronunciamientos de la Real Academia de la
Lengua Española (RAE). […] Un don nadie de piel clara o un moro, judío o afrohispano excepcional podría, hasta cierto grado, eliminar impurezas y ganar una
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genealogía y una posición lingüística en el Nuevo Mundo. (Piedra 309) (Énfasis
mío)

El hecho de que la alteridad no española blanca pudiese incorporarse a través de una
voluntad de disposición a acatar una blancura mítica ejemplifica cómo en origen, la
blancura per se no disponía de valor, sino que “[t]heir self-understanding came from
political loyalty, language group, home culture, [and] religión” (Malcomson 279). […su
propio auto-entendimiento se bifurcaba en lealtad política, grupo lingüístico, cultura
propia, y religión]. Esto es, en sumisión a la Corona de España, la lengua castellana, la
tradición española y el catolicismo. En este sentido, la blancura no es oposicional sino
relacional y contextual.
La cultura blanca española implícita en las leyes y las normas, como entidad
relacional no marcada, se naturaliza de esta manera en un carácter universal, al tiempo
que racializa la cultura de la alteridad no blanca y sus individuos estableciendo la ficción
de una jerarquía que privilegia al blanco español. “[w]hites, unlike all others, did not gain
their racial character from their race. Their character was a human character. Other
peoples’ characters were racial characters. […] what they wanted was to be normal and
free” (Malcomson 282). […los blancos, a diferencia de todos los demás, no ganaron su
carácter racial de su raza. Su carácter era de un carácter humano. El carácter de otros
pueblos era racial. […] lo que querían era ser normal y libre], haciendo por tanto al no
blanco anormal e inferior.
Más aún, en la adquisición de esta ‘blancura mítica’ no es completamente cierto
que, tal como explica Homi Bhabha acerca de la cultura, “[i]n their mimicry the
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colonized are compelled to construct themselves as ‘almost the same,’ but not White”
(88), […en su mimetismo el colonizado se ve obligado a construirse como ‘casi lo
mismo’, pero no blanco], ya que en el caso español se revierte en una práctica de
totalización, como negros blancos, en lugar de difuminar la línea divisoria que permite
marcar diferencias rígidas para luego racializarlas.
No obstante, dentro de esa incorporación, el modelo español resolvió que el otro
permaneciera categorizado y, por tanto, sujeto a un blanqueamiento haciendo que
“[n]onwhites were encouraged to remain at a racially safe midpoint, indicated in the
rhetoric of the empire by the term moreno. […] a term which thus substituted for the
concept of blackness one of an alleged neutrality” (Piedra 316). […los no blancos fueran
alentados a quedarse en un punto medio racial seguro, indicado por la retórica del
Imperio como moreno. […] un término que por lo tanto era sustituto del concepto de la
negritud en pro de una supuesta neutralidad]. Se busca con ello alianzas de incorporación
y asimilación táctica que les permitiera a los españoles conservar sus privilegios, poder y
jerarquía social como blancos. Este hecho revela cómo la relación entre la agencia racial
y las categorías políticas raciales creadas establecen ineludiblemente negociaciones de
poder.
Consecuentemente, además de los ámbitos cultural, racial e identitario, a la
blancura se le atribuye una distancia social privilegiada. El término “distancia social” lo
acuña Emory Bogardus para examinar el malestar entre blancos y no blancos, tratando así
de medir las actitudes raciales (váse Bogardus 1928). Sin embargo, Michael Alan Sacks y
Marika Lindholm en Working Through Whiteness: International Perspectives (2002)
aplican el término para describir una estructura de privilegios arguyendo que “[t]hese
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attitudes are a result of the structural reality of social distance that is constructed by
patterns of disparate experience dictated by identity” (130). […esas actitudes son el
resultado de una realidad estructural de distancia social que se construye por patrones de
experiencias dispares dictadas por la identidad]. Por lo que la identidad blanca se
convierte con ello en identidad hegemónica que se materializa a través de una
racialización económica.
El ya citado historiador cubano Calixto Masó Vázquez, en Juan Latino: Gloria
de España y de su raza (1973), coincide con esta visión económica acerca de la
división racial española. En su libro explica el impacto que tuvo la esclavitud en la
Península, y cómo ya “[e]n la España cristiana de fines de la Edad Media, toda clase de
personas podía adquirir esclavos” (6), entendiendo por toda clase de personas a
cristianos viejos blancos, y excluyendo a conversos, gitanos y libertos de color. Según el
mismo autor, ello hizo que “[m]uchas familias, especialmente en Andalucía tenían (Sic.
Tuvieran) esclavos negros y se afirma que solo en Cádiz había unos 500. En
Sevilla y Granada eran numerosos y también los había en Madrid, Valencia y otros
lugares de España […] el negocio llegó a ser tan productivo que los moriscos los
compraban para procrear y vender los hijos” (Álvarez Nazario 26-7). Ello provocó que
“[e]n la Historia de la Guerra de Granada, el autor, refiriéndose al Rey dice: ‘Les quitó
[a los moriscos] el servicio de esclavos negros, a quienes criaban con la esperanza de
hijos para vender’” (Hurtado de Mendoza 181). Esta manifestación puramente mercantil
suplanta el mito de oportunidad de incorporación de una blancura mítica igualitaria por
otra de explotación económica.
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Sírvase notar que a estos hijos esclavos de moriscos ni se les considera españoles
ni blancos, sino que reciben el nombre de “[l]adinos para referirse a ‘negros nacidos en la
Península, que habían sido bautizados y hablaban castellano’, presentando distinción –y
distancia social– frente a los bozales, que eran ‘negros esclavos de África que no
hablaban castellano’, y los loros, refiriéndose a ‘amulatados tirando a negros’” (Masó
Vázquez 10-1). De esta manera nace y se da justificación a una jerarquía estructural de
dominación mediante la dominación económica y la jerarquización de la negritud en
relación a la distancia social respecto a las prácticas de la blancura peninsular.
Como explican Santiago Castro-Gómez y Ramón Grosfoguel en El giro
decolonial: reflexiones para una diversidad epistémica más allá del capitalismo global
(2007), “[l]a supuesta inferioridad del sujeto colonial, está dada por su color de piel, y
avalada por la idea de raza, produciéndose con ello una naturalización de cualquier tipo
de diferencia: ‘en la modernidad, ya no será la agresión o la oposición de enemigos, sino
la ‘raza’, lo que justifique, ya no la temporal, sino la perpetua servidumbre, esclavitud y
violación corporal de los sujetos racializados” (140). En este proceso se comienza a
dibujar un círculo vicioso en el que se proyectan prejuicios y discriminación que
justifican a su vez el etnocentrismo de una explotación económica. También es revelador
que incluso cuando la esclavitud no es aplicable a hombres de color libertos, estos se ven
relegados a los más bajos escalafones de la sociedad:

[L]os hombres de color confrontaron dificultades para trabajar, pues no se les
permitían ser miembros de grandes gremios y exceptuando los que poseían alguna
capacidad especial, por lo general, en el siglo XVIII, tenían que aceptar los
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trabajos peor remunerados o que estaban mal vistos, como herreros, carniceros,
mesoneros, etc., muchos de los cuales eran ‘mulatos y gitanos’. (Masó Vázquez
15)

Estos aspectos prueban cómo la blancura actúa como una maquinaria de racialización que
se caracteriza por su poder de exclusión y explotación, incluso haciendo uso de una
pseudo-incorporación. Steve Martinot establece cómo dicha estructura de racialización
reposa sobre tres ejes: el individual, el institucional y el cultural. En su opinión “[t]he
structure of racialization is a cultural one, a structure for the categorization of persons. It
has nothing to do with blood line nor with inherited appearance. It is a social status that is
imposed onto the persons by use of political definitions” (172). […la estructura de
racialización es una estructura cultural, una estructura de categorización de personas. No
tiene nada que ver con la sangre o la apariencia heredada. Es un estatus social que se les
impone a las personas mediante el uso de definiciones políticas]. Y por ello “[r]ace is the
modality in which class is lived, the medium which it is appropriated and fought through”
(Hall 30), […la raza es la modalidad en la cual la clase es vivida, el médium a través del
cual es apropiada y peleada], y viceversa. En mi opinión, estando de acuerdo con Stuart
Hall asumo que la clase social es de igual manera una modalidad vivida en la raza,
reapropiada y actuada, desde el momento que la categoría racial “[r]efers investigation to
the power that collective identities acquire by means of their roots in tradition” (Gilroy
247). […refiere a una investigación del poder que identidades colectivas adquieren por
medio de sus raíces en la tradición]. Entiendo por tanto que la raza no se diluye en la
clase, sino que se fracciona y siempre permanece latente. A continuación, me ocupo de
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hacer una relectura racial en torno al pensamiento del 98 y el 'Desastre' para más en
adelante examinar otras dos estrategias de asimilación táctica del orientalismo español,
arabismo y africanismo, en las que la misma latencia situacional de los casos históricos
examinados en este apartado, también está presente.
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[2.2] RELECTURA RACIAL EN TORNO AL ‘DESASTRE’, AL PENSAMIENTO
DEL 98 Y LA HISTORIA DE ESPAÑA

España no tiene esencia. Ninguna nación la tiene, y España menos.
Y el error filosófico se complica en el error político cuando,
al buscarle una esencia, que por serlo ha de resultar totalmente representativa,
se eligen los caracteres de una sola parte.
[Eduardo Nicol, La vocación humana 50]

El año de 1898 certifica el inicio de un nuevo período con la pérdida de sus últimas
colonias. Consecuentemente, éste supone un momento finisecular de renegociación del
sujeto nacional. Empujado por el sentimiento pesimista de pérdida imperial en las élites
intelectuales, económicas y políticas, se origina en España un debate profuso acerca de la
esencia de lo español y el significado de la españolidad respecto a su patria y su historia.
Ello nos sitúa en la dialéctica histórica de un Estado decadente y su afán regeneracionista
de la nación: un momento fundacional que se expresa tanto en la ansiedad generacional
por explicar a, y buscarse en, España, como por el anhelo de justificarse ante el así
llamado ‘Desastre’ que legitime otra empresa imperial.
En su artículo “1898: Narcissism and Melancholy” incluido en Ciphers of History
(2005), el crítico cubano americano Enrico Mario Santí plantea una pregunta seguida de
reflexión acerca de la necesidad de un estudio como el que aquí me ocupa: “[W]hat does
a postcolonial reading tell us about the Spanish Generation of 1898? Particularly
surprising is that the question has never, to my knowledge, been asked within the history
of Generation of 1898 reception, even a full century after the Desastre” (139). […¿Qué
nos dice una lectura poscolonial sobre la Generación de 1898 española? […]
Particularmente sorprendente es que el asunto no haya sido nunca, a mi conocimiento,
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preguntada dentro de la historia de la recepción de la Generación de 1898, incluso un
siglo completo después del Desastre]. Para arrojar luz sobre este momento clave de
renegociación sobre la identidad española, en este capítulo me dispongo primero a
entender la nueva condición española para, luego, analizar la cuestión racial que se haya
en el debate nacional en torno al pensamiento de la Generación del 98. Dicho análisis nos
permite revelar tanto las respuestas del Imperio Español a la pérdida de sus colonias,
como rastrear las prácticas culturales –ideológicas– respecto a la formación de la
blancura imperial española en la historia de España.
Por su parte, para entender esta nueva condición tras el 98, Santí nos brinda una
hipótesis psicoanalítica en una lectura poscolonial del ‘Desastre.’ Según ésta, la ausencia
de estudios al respecto se debe a la incapacidad de las élites intelectuales españolas de
enlutar exitosamente la pérdida de las colonias americanas. En su explicación, Santí
entiende dicha incapacidad como un principio de “[d]efensa colectiva psíquica […]
[mediada por] la negación de los hechos […] [que resulta en] la incapacidad para llevar a
cabo el trabajo interno necesario que le permitiría reconciliarse con la pérdida del objeto
(Ciphers 147).31 Además, mediante un enfoque meta-histórico, el mismo autor señala
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Este planteamiento es coincidente con la investigación de Clara María Molero Perea
presentada en el XXXIX Congreso “El español, puente de comunicación” de 2004, quien
en su ponencia “El Desastre del 98 en la literatura” expresa cómo
[h]ay que buscar mucho para encontrar en la literatura joven del 98 los reflejos
directos de la contienda: apenas tres artículos de Azorín se refieren a la guerra y
solo hace alguna velada alusión en Pío Baroja. Los escritores mayores, educados
al cabo en el patriotismo más retórico del XIX, sintieron el Desastre, sin embargo,
de un modo más convencional, y hay cartas emotivas de él en cartas de Galdós,
Valera o Menéndez Pelayo” (219).
Más allá del duelo íntimo epistolar, esta incapacidad nacional para ‘lutar’ queda reflejada
de forma implícita, e inconsciente, en dos etimologías lingüísticas: la primera alude a la
inexistencia etimológica del sustantivo “luto” (n. lat. luctus) en su forma verbal “lutar”,
como sí sucede por ejemplo con el inglés ‘To mourn’ (v. Old Eng. murnan del proto69

cómo “[a]fter losing its last colonies, the Spanish state came down with a case of
inferiority complex, first because of its defeat to a young power whose moral values it
despised, and second, because it faced with envy its European neighbors’ more successful
imperialist campaigns” (Ciphers 144). […después de la pérdida de las colonias, el Estado
español cayó en un caso de complejo de inferioridad, primero porque su derrota con un
poder joven cuyos valores morales deploraban, segundo, porque hubo de confrontar su
envidia hacia las campañas más exitosas de sus vecinos europeos]. En consecuencia, la
Generación del 98 se sume en un proceso de alienación y pesimismo colectivos,
redundantes en un aislamiento o atrincheramiento histórico e intelectual español,
convirtiéndose éste en un hecho diferenciador respecto a otras naciones con empresas
coloniales.32
Por ejemplo, respecto al contexto británico, Simon Gikandi propone la existencia
de una dialéctica entre la metrópoli y las colonias en la que ambos, colonizador y
germano murnan), y por tanto concibiéndolo en castellano únicamente como estado
resultante de una causa, y no como una acción y un proceso; la segunda explicación
acerca de dicha incapacidad, como bien explica Santí, se revela en el propio nombre que
se le dio al acontecimiento histórico. “El concepto de Desastre, que siempre es
impersonal desde el momento que etimológicamente refiere a [dis + astrum], a una ‘mala
estrella’, evita asignar responsabilidad y atribuye el mal a una fuente anónima –a un caso
de simple mala suerte” (Ciphers 149). Ante la incapacidad española de ‘lutar’ junto con
su atribución impersonal de responsabilidad como un mero disastrum, coincido con Santí
en que “…el desastre está aún muy presente con nosotros” (Ciphers 150), a causa de que
“sus efectos han sobrevivido a los traumas históricos que lo causaron. Las razones para
tal supervivencia tienen que ver, en cambio, con lo que uno podría denominar una crisis
de memoria histórica, los orígenes en los que no solo la Guerra de Cuba, sino la propia
naturaleza del Estado político” (Santí, Ciphers 140). Es por tanto ésta una dialéctica
irracional, al menos no afrontada, sobre un acontecimiento traumático no superado que
subyace latente en la formación del sujeto nacional contemporáneo español y sus
prácticas culturales.
32

Esta dialéctica de excepcionalidad, junto a su inferioridad económica y militar frente a
otras naciones europeas, supondrá el germen de las estrategias y prácticas culturales del
orientalismo español en Áfica respecto a su blancura. (Asunto que retomo en el apartado
que sigue “Otras dos estrategias…” en páginas 85-103).
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colonizado, centro y periferia, se construyen mutuamente afirmando que “[i]t has never
been clear where the identity between colonizer and colonized ends and the difference
between them begins” (2). […nunca queda claro dónde termina la identidad del
colonizador y dónde la del colonizado, así como dirimir dónde la diferencia entre ambos
comienza]. Su objetivo es explicar “[t]he ways in which English identities had been
shaped by the colonial experience” (xii). […las maneras en que las identidades inglesas
han sido moldeadas por la experiencia colonial]. En cambio, la crítica ha sugerido para el
caso español una dialéctica de corte más insular siendo imbuida en el llamado ‘Problema
de España’. Éste hace que, al contrario que en otros procesos poscoloniales europeos, en
la Península, “[e]ach time the Cuban crisis was brought up publicly before the Spanish
Cortes it was, according to Serrano, from an essentially peninsular point of view of
domestic policy and with an eye to the regime’s and the Crown’s interests which relied in
turn on the Spanish Oligarchy’s interests” (Santí, Ciphers 143) (Énfasis mío). […la crisis
cubana era presentada públicamente ante las Cortes españolas como, de acuerdo a
Serrano, esencialmente desde un punto de vista de política doméstica y con un ojo en los
intereses del régimen y la Corona, que reposaban a su vez en los intereses de la oligarquía
española].
El texto premonitorio de Ángel Ganivet (1865-1898) Idearium español y el
porvenir de España (1897), establece el punto de partida para cualquier estudio del
ensayismo español contemporáneo acerca del ‘Problema de España’. Aunque, tal
como expresa en su propio título, Gavinet se interesa por el porvenir, éste encuentra
en el pasado dos componentes que considera piedras angulares para entender la
formación de la identidad española. Gavinet precisa que España hunde sus raíces en
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el senequismo de manera cuasi-fundacional, e incorpora el tremendo impacto de la
presencia árabe en la Península. Respecto a dicha incorporación, Ganivet dirige una
carta a Unamuno en la que se lee: “[U]sted habla de ‘despaganizar’ a España, de
liberarla del ‘pagano moralismo senequista’, y yo soy entusiasta admirador de
Séneca; usted profesa antipatía a los árabes, y yo les tengo mucho afecto, sin
poderlo remediar” (52). Esta perspectiva sobre la incorporación de lo arábigo en la
formación racial del español es recurrente en su obra. Por ejemplo, ya desde el inicio de
Idearium español… afirma abiertamente cómo “[l]a creación más original y fecunda
de nuestro espíritu arranca de la invasión árabe” (Ganivet 17). Hágase notar que
Ganivet habla de la existencia de un “espíritu nuestro”, tan típico del romanticismo del
siglo

XIX,

como

elemento

incontestable,

consecuentemente

determinista

y

diferenciador.
Ya bien avanzado el texto, incide en la idea de un espíritu nacional hablando
de cómo “[l]a influencia mayor que sufrió España, después de la predicación del
cristiano, lo que dio vida a nuestro espíritu quijotesco, fue la arábiga” (151). Resalta
también el hecho de cómo Ganivet recrimina el rechazo y la amputación histórica
cuando afirma que “[l]os que con desprecio y encono sistemático descartan de nuestra
evolución espiritual la influencia arábiga, comenten un crimen psicológico y se
incapacitan para comprender el carácter español” (146). Frente a este postulado de
Ganivet ilustrado en tres ejemplos, encontramos tanto el europeísmo de Unamuno,
entendido como proyecto de modernización nacional, como la visión religiosa católica
de Maeztu, asumida como formas implícitas de blancura.
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En su Defensa de la hispanidad (1934), Ramiro de Maeztu (1875-1936) es tajante
al afirmar que “[e]l carácter español se ha formado en la lucha multisecular contra
los moros y contra los judíos” (207). En la misma línea, tras omitir a los judíos
como un componente intrascendente, José Ortega y Gasset (1883-1955) expresa en
España invertebrada (1921) cómo “[n]i los árabes constituyen un ingrediente esencial
en la génesis de nuestra nacionalidad, ni su dominación explica la debilidad del
feudalismo peninsular” (129), y contrapone al planteamiento de Ganivet que son “[l]os
germanos (godos) el ingrediente decisivo” (131). Además, sobre la cuestión racial
defiende que “[l]a identidad de raza no trae consigo la incorporación en un organismo
nacional, aunque a veces favorezca y facilite este proceso” (38). En definitiva, tanto
la reivindicación geográfica de Unamuno que reafirma a los españoles en Europa, como
la visión sobre el carácter cristiano de Maeztu, y la visión de inclusión del origen racial
germano del español de Ortega y Gasset, reflejan la contundencia con la que el
pensamiento español más enraizado se inscribe dentro de los márgenes de la blancura
clamando su europeidad, su religión y sus genes.
Claudio Sánchez-Albornoz (1894-1984) también niega la mayor a Ganivet y ve
los principios del ser español en los primitivos habitantes de España, aunque en su
libro España, un enigma histórico (1976) matiza que “[s]ólo con perversa intención
confusionista puede presentárseme sosteniendo la perpetuación a través de milenios
de una y la misma españolía o españolidad: la existencia del homo-hispanus con sus
caracteres esenciales en el hombre de la Cueva de Altamira y su prolongación sin
variantes hasta nuestros días” (España, un enigma 5). Es oportuno advertir que en otra
obra previa llamada España y el Islám (1943), ya ejemplifica su visión sobre las
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variantes de prolongación identitaria. Para éste, el contacto con los árabes “[f]ue el
minuto decisivo de la vida de España” (España y el Islám 14), concibiéndolo de
forma negativa porque “[e]l Islám torció los destinos de Iberia, [sin ello] España hubiera
seguido los mismos derroteros que Francia, Alemania e Inglaterra; y a juzgar por lo que,
a pesar del Islám, hemos hecho a través de los siglos, acaso hubiéramos marchado a su
cabeza” (España y el Islám 15). Sánchez-Albornoz coincide con Maeztu cuando,
además, estima que “[l]a psicología castellana [fue] formada despaciosamente a
través de muchos siglos de batalla con el moro” (España y el Islám 42). También
Ramón Menéndez Pidal en Los españoles en la historia (1959) entra a describir tanto
el contacto con lo arábigo como la identidad espiritual del español. Para él, las castas
cristiana, judía y musulmana se mantuvieron asiladas en la sustancia de saberes
diferentes y, aún en las épocas en que convivieron en armonía, la razón “[s]e encuentra
en la base estructural de la vida española, en el trenzado de tres pueblos, cada uno
de ellos afanoso de afirmarse como tal, con y contra los otros dos” (31). De ahí que la
sociedad española en lugar de mantener la tradicional división de clases y de razas
exclusivamente biológicas, se fuera racializando en su origen en castas religiosas.
Por su parte, Américo Castro (1885-1972) articula la inclusión de España en
Europa partiendo de una excepcionalidad española al defender que “[e]l curso de la
vida española ha sido muy diferente de la del resto de los pueblos europeos” (Dos
ensayos 48-9). Para Castro, la coexistencia –no mestizaje– de tres castas cristiana,
judía y musulmana bien separadas ha marcado la psique y la formación de la ‘ raza’
española. Su planteamiento “[s]e funda en el supuesto de que la conciencia de ser
español y de estar obrando como tal comienza a hacerse sentir entre los siglos X y XI,
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porque ser español y ser habitante de la Península Ibérica son cosas distintas” (La
realidad 139). Pare defender tal afirmación, Castro sostiene que el sentimiento de
pertenencia y comprensión de la historia nacional solo puede hacerse desde una
“morada vital”, asumiendo que la relación de la realidad con lo histórico reside en la
conexión de los hechos y las vivencias humanas que los motivaron. En ese trasfondo
historiográfico, Castro describe el concepto “morada vital” en oposición al de
“vividuría” como aquello consciente de un pueblo, es decir, un curso o proceso interior:

[E]ste ‘dentro’ no es una realidad estática y acabada, análoga a la sustancia
clásica; es una realidad dinámica, análoga a una función o una invariable. Pero
el término ‘dentro’ es ambiguo: puede designar ‘el hecho de’ vivir ante un cierto
horizonte de posibilidad y de obstáculos (íntimos y exteriores), y entonces lo
llamaré ‘morada de la vida’; o puede referirse ‘al modo como’ los hombres
manejan su vida dentro de esta morada, toman conciencia de existir en ella, y
entonces lo llamo ‘vividuría’. Ésta sería el modo vivencial, el aspecto consciente
del funcionar subconsciente de la ‘morada’. (La realidad 109-10)

En este sentido, escribe que hubo una morada vital hispano-goda (para Castro los godos
se sentían godos viviendo en las tierras de España), lo mismo que anteriormente había
existido otra hispano-romana. Castro matiza así una diferencia entre ser español y
habitar en España, al tiempo que deniega el mestizaje. En este otro fragmento enfatiza
su posicionamiento: “[e]n el caso de Ortega y Gasset, como en el de Menéndez Pidal, no
cabe achacar a ignorancia la creencia de que fuesen españoles cuantos vieron la luz en
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la Península Ibérica… Tal sentimiento se funda en una tradición respetable, en la
necesidad de hallar consuelo y compensación para una deficiencia (en la historia de
España) –real o imaginada– que punza el alma” (116). En consecuencia, se distingue con
ello el cuerpo del territorio y la historia deslindando la raza, la nación y su sujeto histórico.
Siguiendo el modelo de exclusión y racialización de Castro, se desprende que
“[l]os castellanos y aragoneses no eran ni visigodos ni romanos ni celtíberos, porque
la dimensión colectiva de un grupo humano depende de una forma social y no de
una sustancia biológico-psíquica, latente y perdurable” (La realidad 145). Más aún
hace énfasis en el diferencial de excepcionalidad española con respecto al resto de
Europa expresando que “[l]os cristianos del norte no pudieron forjarse una cultura a
tono con la cristiana europea… precisamente a causa del sistema de las tres castas”
(La realidad 196), y por tanto “[l]a morada vital de los futuros españoles hubo de
alzarse, desde el siglo VIII, sobre ruinas e incoherencias humanas de espesor
excepcional” (Dos ensayos 32) (Énfasis mío).
Casi cien años después del ‘Desastre’ del 98, siguiendo la estela de Ortega y
Gasset, Julián Marías (1914-2005) revisita el debate acerca del sujeto nacional en Ser
español (1987) afirmando que “[E]spaña es una nación de Europa, nacida sobre ese
fondo común” (15). En su visión, sin embargo, Marías establece la españolidad como
un acontecer histórico y de carácter variable:

[S]er español es una instalación histórica. Esto quiere decir que es algo
cambiante, variable; pero cada una de sus fases viene de la anterior –y así, de
todas las anteriores– y se proyecta hacia la siguiente, ya que toda situación es
inestable. La condición de español nos remite al sistema histórico de las
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vicisitudes españolas. No es, pues, nada fijo; no es intemporal; va más allá de
la geografía o la biología, incluso de la psicología, a menos que se la
entienda historizada. (15)

Para la explicación de esa variabilidad del acontecer histórico que alberga un
sujeto nacional historizado, Marías se apoya en el pensamiento de Menéndez Pidal
sintetizando este

ser

español

como

una

forma

de

comportamiento,

una

performatividad de la tradición y actitud ante la vida, o mentalidad, alrededor de
tres caracteres capitales como son la sobriedad, la idealidad y el individualismo.

[E]n cuanto a la sobriedad Menéndez Pidal recuerda el viejo testimonio de
Trogo Pompeyo, que caracteriza al español por la dura ómnibus et adstricta
parsimonia y desde entonces, en efecto, el español se contenta con poco;
vive con sencillez; soporta las inclemencias y las privaciones; mantiene su
rendimiento en circunstancias en que los hombres de otros pueblos se
consideran por debajo del mínimo indispensable de recursos, alimentación o
comodidades. Menéndez Pidal señala el estilo estoico de esa actitud, y
recuerda el innato senequismo de los españoles y a la vez el matiz español del
estoicismo de Séneca: el sustine et abstine tiene en nuestro país una vigencia
dos veces milenaria. Esta sencillez tiene como reverso un chocante descuido en
muchas formas de la vida […] También deriva Menéndez Pidal de la
sobriedad otro tipo de cualidades, cuya interna complejidad plantea algunos
problemas. La sobriedad –escribe– es altamente igualitaria. (Marías 46-9).
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Sobre el idealismo, Menéndez Pidal lo expresa como “[d]esdén a la vida… anhelo de
fama, de honra: muera el hombre y viva el nombre. Esta religiosidad española,
hondamente arraigada, ha remediado en parte la dificultad del español para entender
los intereses colectivos” (Marías 50). Por último, el individualismo entendido como:

[S]obrestima de la individualidad, propia o ajena, y deficiente solidaridad
social e incomprensión de lo colectivo. […] el individualismo provoca una
falta de respeto a la ley y una primacía de la consideración particular.
Cabría, sin embargo, pensar que los españoles hayan sentido con demasiada
frecuencia falta de confianza en su Estado y en la justicia oficial; y el impulso
justo de corregir ésta ha sido aprovechando en momentos de desmoralización
nacional para introducir la norma habitual del incumplimiento de las leyes
[…] el fuerte individualismo y el débil sentido de colectividad hacen que la
envidia desborde en España. (Marías 51)

De Ganivet a Marías, transcurren cien años del pensamiento español en torno al 98
rastreando la esencia racial española en su historia, lo cual revela una ansiedad racial
respecto a su formación racial que nos informa implícitamente de la condición de su
blancura. En retrospectiva, resalta cómo la presencia del Islám en la Península provoca el
asentamiento de las bases de la españolidad sobre dos elementos muy definidos como
son el catolicismo, como sinónimo de europeo y eufemismo de blanco, y el castellano
como elemento vehicular de dicha blancura. En este sentido, los procesos de
racialización en la Península pasan en origen por jerarquizar a los individuos dentro de
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ideas amorfas sobre la religión y la raza para justificar un orden social.33 Iniciado con los
Estatutos de Pureza y Limpieza de Sangre, esta racialización encuentra continuidad
legislativa en el Decreto de la Alhambra de 1492, por el que se excluye legalmente a
gitanos,34 judíos35 y musulmanes36 del incipiente Estado imperial español.

33

El tipo de racialización religiosa deriva en una concepción consanguínea, ello explica
que “[o]ne manifestation of this animosity was the doctrine of Limpieza de Sangre or
blood purity first promulgated in Toledo in 1449” (Eliav-Feldon, Isaac y Ziegler 254).
[…una de las manifestaciones de esta animosidad fue la doctrina de Limpieza de Sangre o
pureza consanguínea promulgada en Toledo en 1449]; Y se entiende con ello, tal como
dirime Malcomson, que “[t]he question of race was for them largely a practical and
religious one, mixed with what would later be called prejudice” (283-4). […la cuestión
racial era para ellos ampliamente una de carácter práctico y religioso, mezclado con lo
que posteriormente se llamaría prejuicio].
34 El tratamiento hacia los gitanos en España, como explica Félix Grande (1937-2014) en
“Los gitanos: una mirada sobre nuestra memoria” (1986):
[E]ntre 1494 y 1783, esto es desde el reinado de Isabel y Fernando hasta el
reinado de Carlos III, las leyes anti-gitanas recogidas por la historiografía
sobrepasan el centenar. Ya es legendaria la Pragmática firmada en 1494 en
Medina del Campo por los Reyes Católicos. En ella se les condena a
destierro, a mutilación de las orejas y a la cautividad de por vida. En 1499
una Nueva Pragmática contra los gitanos ordena el destierro de aquéllos que
no tengan ningún oficio debidamente autorizado. […] una disposición de
1528 reafirma el contenido de esa Pragmática y amenaza con penas de galeras
a los gitanos vagabundos. (32) (Énfasis mío)
El pasaje ejemplifica la instrumentalización de las leyes como vía de justificación de la
discriminación racial, al tiempo que se salvaguarda la jerarquía social privilegiada del
viejo cristiano español blanco y sus derechos frente a los Otros.
35 Comenzando en la ciudad de Toledo en 1449, las normas de ‘pureza de sangre’
prohiben a descendientes de judíos practicar ciertas profesiones o empleo público. A falta
de una carencia fenotípica externa para distinguir entre cristianos y judíos, la iglesia
postula una supuesta diferencia de sangre. Jerome Friedman explica cómo
[t]hese new exclusionary legal conventions were called ‘pure blood laws’ because
it was maintained that degenerate Jewish blood was impervious to baptism and
race. If mixed with Christian blood, the Jewish blood would contaminate
subsequent generations and would continue to do so indefinitely. Jewishness,
then, was not a statement of faith or even series of ethnic practices but a
biological consideration. (16)
[e]stas nuevas convenciones legales de exclusión se llamarón ‘leyes de sangre
pura’ porque se mantenía que la degenerada sangre judía era inmune para el
bautismo y la gracia. De mezclarse con sangre cristiana, la sangre judía
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Para entonces, como expone Deborah Root, “[t]he preoccupation with cultural difference
shifted toward fear of biological difference. Moriscos were animalized and considered
carriers of disease, and their presence was ultimately deemed a threat not only to the
Catholic faith but also to Spanish blood” (130-1).37 […la preocupación con la diferencia

contaminaría las subsiguientes generaciones y lo continuaría haciendo
indefinidamente. La condición de ser judío, por tanto, no era una declaración de fe
o una serie de prácticas étnicas sino de consideración biológica.
Así, el Estado emplea la diferencia religiosa como herramienta de racialización para
jerarquizar la sociedad. De hecho, según apunta José Piedra, “[t]he issue of purity of
blood involved a trial of faith, race, and national origin, depending on the issue in doubt.
The end result was usually an auto-da-fé” (308). […el asunto de pureza de sangre
involucraba un juicio de fe, raza, y origen nacional, dependiendo del punto en que se
cuestionaba. El resultado final era normalmente un auto de fe]. A lo largo de los siglos, al
sospechoso que no pasaba dicho juicio se le negaba ‘razón’ o ‘ciudadanía’. En
consecuencia, esta doctrina de sangre se convierte de facto en una ideología religiosa de
racialización, en un modo de creación y estigmatización social de la alteridad, y en la base
de una justificación legal para discriminar a esas comunidades diferenciadas a priori.
36 La lógica de racialización religiosa que sirve para excluir a los judíos, parapetada en
nociones biológicas, es aplicada también a los musulmanes de la Península. Tras la
capitulación del Rey Boabdil, Abu Abd Allah en 1492, los Reyes Católicos toman
Granada. Estos ignoran e incumplen todas las condiciones de capitulación ofrecidas
siendo sustentados por su poder militar, dando paso a una aculturación severa de los
moriscos que permanecieron bajo dominio cristiano. En 1502, los Reyes Católicos
les obligan a convertirse o exiliarse. En 1526, Carlos I aplica la misma medida. Entre
1566 y 1567 Felipe II promulga y ordena la ejecución de una nueva ley que impone
a los moriscos varias condiciones entre las que se encuentra el aprendizaje del
castellano en un plazo máximo de tres años. Como respuesta, se suceden revueltas
populares contra los que consideran invasores. (Léase la primera tradución íntegra que
hace Felipe Maíllo Salgado de Ibn, al-Kardabūs en Historia de Al-Andalus (kitāb AlIktifāʼ), publicado por Akal en 1986.)
37 Hacia 1610, un siglo después de las exigencias de los Reyes Católicos, se
producen las últimas expulsiones masivas. A este respecto, Daniela Flesler opina que
“[t]he physical presecutions, expulsions, and coerced conversions to Catholicism of Jews
and Muslims, as well as the censorship, banning, and burning of cultural artifacts and
practices associated with both cultures that took place in the aftermath of the Reconquest
have been and are even today accompanied by the refusal to recognize Muslims and Jews
as an intrinsic part of Spanish Identity” (28). […las persecuciones físicas, expulsiones y
conversiones coaccionadas al catolicismo de judíos y musulmanes, como la censura,
prohibición, y quema de artefactos culturales y prácticas asociadas a ambas culturas que
tuvieron lugar como resultado a la Reconquista han sido y sigue siendo aún acompañados
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cultural había ya girado al miedo sobre la diferencia biológica. Los moriscos eran
animalizados y considerados portadores de enfermedades, y su presencia se consideró
una amenaza no solo para la fe católica sino también para la sangre española]. Ello
ilustra el extremo al que raza y religión se entremezclan en España. Igualmente, en un
fragmento proveniente de Letters from Spain (1822) de Joseph Blanco White (17751841) se vislumbra esta aparente inseparabilidad de religión y raza en el caso español, así
como la estigmatización racializadora de toda alteridad no cristiana:

[T]here exists another distinction of blood, which, I think, is peculiar to Spain,
and to which the mass of the people is so blindly attached, that the meanest
peasant looks upon the want of it as a source of misery and degradation, which he
is doomed to transmit to his latest posterity. The least mixture of African, Indian,
Moorish, or Jewish blood, taints a whole family to the most distant generation.
Nor does the knowledge of such a fact die away in the course of years […] A
person free from tainted blood is defined by law ‘an old Christian, clean from all
bad race and stain,’ Christiano viejo, limpio de toda mala raza, y mancha. (55)
(Énfasis original)

[E]xiste otra distinción de sangre, lo que, creo, es peculiar de España, y al que la
masa del pueblo se une tan ciegamente, que el campesino más humilde se ve en la
necesidad de ella como fuente de la miseria y la degradación, que él está
condenada a transmitir a su posteridad. La menor mezcla con sangre africana,
por el rechazo a reconocer a musulmanes y judíos como una parte intrínseca de la
identidad española].
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india, árabe, o judía, contamina toda una familia hasta la generación más distante.
Tampoco el conocimiento de tal hecho se desvanece en el curso de los años […]
Una persona libre de sangre impura es definida por la ley ‘un cristiano viejo,
limpio de toda mala raza y mancha’, Christiano viejo, limpio de toda mala raza, y
mancha.

Esta hilazón entre raza, sangre y religión, espíritu, como mancha o limpieza, sintetiza la
solidez con la que “[p]hysical whiteness was not so much the presence of White ancestry
as the absence of black ancestry” (Malcomson 291). […la blancura física no era tanto la
presencia de ancestros blancos como la ausencia de ancestros negros]. La blancura, en
estos términos, es la suma de ausencias. Desde el punto de vista legal, los procesos
establecidos por los Estatutos de Pureza y Limpieza de Sangre, así como el resultado de la
división dialéctica entre cristianos viejos y conversos, cimientan las bases de protección
del derecho a la propiedad como propiedad en sí mediante la deslegitimación, desposesión
y exclusión del Otro no cristiano, no castellano, y no blanco en la Península. De igual
forma, esta relación histórica privilegiada del cristiano viejo blanco español con el poder
queda reforzada desde el momento que “[e]n 1530 se prohibió que pasaran a América los
‘loros’, loras y mulatos’, ampliándose posteriormente a la prohibición de los ‘berberiscos,
moros y judíos’, ordenándose al General de la Flota, que en ambos casos los entregara a
los jueces de la Casa de Contratación” (Masó Vázquez 11). En este sentido, la blancura se
expresa como una conducta aprendida resultante en una práctica de racismo institucional
hacia el Otro no blanco y no católico. En otras palabras, por este hecho de control social,
se concibe la blancura española como resultado del contexto de opresión de los
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castellanos católicos sobre las otras comunidades, adscribiéndose así a la historia como
construcción social.
La discusión previa ilustra cómo, históricamente, la conciencia de España emerge
de la incorporación de distintos reinos en un Estado compartido mediante la exclusión,
subyugación, y expulsión de cualquier alteridad religiosa y racial en la Península que,
lejos de responder a una visión distante, como señala Brittany Powell: “[T]he idea of
having pure Christian blood was an image of Spanish identity that persisted into the
twentieth century, particularly following the regenerationist movement of Spanish
national identity that followed the War of 1898. This movement, promoted by
philosophers like Ortega y Gassett and Unamuno, attempted to create a ‘Spanish’ identity
that effectively denied the religious and regional diversity in the nation” (226). […la idea
de tener sangre cristiana pura era una imagen de identidad española que persistió en el
siglo XX, en particular tras el movimiento regeneracionista de la identidad nacional
española que siguió a la Guerra de 1898. Este movimiento, promovido por filósofos
como Ortega y Gasset y Unamuno, trataron de crear una identidad ‘española’ que negaba
efectivamente la diversidad religiosa y regional en la nación].
Sin embargo, este proceder racial varía en las colonias. A este respecto, Goode
indica cómo “[t]he Spanish used different racial rhetoric on the península than in the
overseas colonies, where obvious physical differences in appearance did exist and
conditioned the unfolding of racial ideas” (13). […los españoles usaron una retórica
diferente en la Península a la de las colonias de ultramar, donde las diferencias físicas
obvias de apariencia sí existían y condicionaban el desenvolvimiento de las ideas
raciales]. En ultramar, al no poder ejercer la expulsión de grandes poblaciones autóctonas

83

como se hace en la Península con judíos y musulmanes, y tal como analizo con mayor
detenimiento en el apartado que sigue “Estrategias históricas de asimilación táctica del
orientalismo imperial español”, se plantea una incorporación de la otredad dentro de los
márgenes que ofrecen la subyugación cultural y explotación económica del dominio de
la blancura, lo cual supone una práctica cultural de sincretismo oficial y otra institucional
de segregación legal.
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[2.3] OTRAS DOS ESTRATEGIAS DE ASIMILACIÓN TÁCTICA DEL
ORIENTALISMO IMPERIAL ESPAÑOL: ARABISMO Y AFRICANISMO
Unámonos en una idea, trabajemos todos de consuno, y la raza íbera, que detuvo las
irrupciones de los pueblos bárbaros, que salvó la civilización europa (sic. europea) en la
Edad Media, ofreciéndose en los campos de batalla como eterno holocausto, que civilizó
un mundo nuevo, que dobló el cabo de las tormentas para llevar el espíritu europeo al
Oriente, que hundió en Lepanto la feroz soberbia de los turcos, que llegó con la enseña de
la cruz hasta Constantinopla, hasta Atenas, volverá a seguir la carrera de sus glorias, y
realizará su inmortal destino.
[Castelar y Ripoll, Miscelánea 152]
Tras el ‘Desastre’ del 98 y su resultante posición como Estado europeo marginal, España
enfatiza estrategias de fusión, grandeza en la unión e incorporación del Otro al proyecto
nacional imperial tanto dentro como fuera de sus límites territoriales. A causa de ello, el
orientalismo español está marcado por una aspiración de regenerar la nación en un nuevo
Imperio. En consecuencia, el orientalismo español sufre una disgregación que engloba
cuatro frentes, uno de carácter interior como es el caso del ‘particularismo’ regional, y
tres externos como suponen el hispanismo, el arabismo y el africanismo.
Interiormente, se acentúa el nacionalismo español respecto a las regiones
particularistas periféricas que claman su diferencia. Esa búsqueda del genio regional
provoca un proceso de orientalización intra-nacional como ilustran, por ejemplo, la
conexión que se establece entre el andalucismo y el arabismo mítico de Al-Ándalus.38
Este es un elemento que, como se analiza en detalle en el apartado “Impureza de
pensamiento: ‘Particularismo’ racial…” (véase páginas 118-35), explicita conexiones con
38

Este hecho pone en relieve una reflexión acerca del tipo de orientalismo arabista
español. Tal como razona Fernando Peregrín Gutiérrez en su artículo “Treinta años de
Orientalismo: Crónica breve de un fraude intelectual y académico”, que a pesar de que
“[l]os orígenes del arabismo se encuentran en la España medieval, mas en Orientalismo
no hay ni rastro del arabismo español. […] Said ignora, como tantas otras cosas, que el
‘orientalismo español’ ha sido básicamente arabismo centrado en el medievo” (159).
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el tipo de colonialismo español actuado en África, al tiempo que semantiza la necesidad
española de promover una blancura situacional, instrumental y, en consecuencia, una
blancura más inclusiva –incorporadora– en detrimento de otra meramente excluyente.
Externamente encontramos tres frentes, aunque no se presentan en pleno
aislamiento de unos con otros. A un lado, germina el hispanismo con respecto a sus
excolonias latinoamericanas, como ya se ha presentado en el apartado que antecede a
este, y como retomo desde otro ángulo en el apartado “Contrapunteo racial…” (véase
páginas 97-110), Al otro lado, se vigorizan el arabismo y el africanismo respecto al
continente africano. De estas ramas del orientalismo español, la hispanista ha sido la que
más ha resonado enmarcando las otras, mientras que el arabismo es absorbido, como
veremos en este apartado, hacia finales del siglo XIX por el pragmatismo que ofrece el
planteamiento de un orientalismo africanista militarista, estratégico y diplomático en su
aspiración de regeneración de la España imperial.39
En su desarrollo, la teoría poscolonial, como expone José Antonio González
Alcantud (“Edward Said y el orientalismo…”), no presenta gran atención al caso del
orientalismo español, más allá de hacerlo para remarcar su carácter subalterno respecto a
los practicados por Francia e Inglaterra. Sin embargo, las nociones orientalistas del
hispanismo, el africanismo y el arabismo están presentes en la tradición española, al
menos, ya en el siglo XVIII.40 Así, por ejemplo, como informa Bernabé López García,
fruto del “[i]nterés político por el Mediterráneo y África del Norte de los Borbones, así
como el redescubrimiento de nuestro Oriente doméstico lo que fomentará una afición
39

Véase África a través del pensamiento español (de Isabel la Católica a Franco)
(1949), de Ángel Flores Morales.
40 Véase Víctor Morales Lezcano (ed.), Actas de la Jornada sobre Orientalismo, ayer y
hoy (entrecruce de percepciones), Madrid, UNED, 2006. (31-48).
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oriental a partir de los reinados de Fernando VI (1713-1759) y Carlos III (1716-1788)”
(41), Miguel Caisiri (1710-1791), proveniente de Trípoli, se convierte en el primer
orientalista de la Corte Española, desempeñando cargos de intérprete de lenguas
orientales y bibliotecario del Escorial. Su labor más importante fue la de catalogar “[l]os
1805 manuscritos de la Biblioteca del Escorial, base de la publicación de su Bibliotheca
Arabico-Hispana Escurialensis en 1760 y 1770” (41). Estos volúmenes editados por
Gorgias Catálogos Históricos engloban estudios de historia y lingüística arabistas.
Este arabismo inicial, como lo será el africanismo del siglo XIX, suponía un
discurso elitista cuyo objetivo no era la divulgación por el Reino y sus poblaciones. Por
ello, el arabismo español nace asociado como reducto académico destinado a impulsar
una acción política colonial.41 Posteriormente, este mismo arabismo español se desarrolla
bajo el liberalismo como oposición a la historiografía oficial más conservadora y
catolicista. José Antonio Conde (1766-1820) es pionero en la línea liberalista del
arabismo español. Entre 1820 y 1821, aparecen tres volúmenes póstumos de Historia de
la dominación de los árabes de España. En ellos Conde plantea la necesidad de romper
con la visión hegemónica de la tradición católica española y se propone restituir la voz de
la Otra Historia de España.42

41

Para conocer la historia del arabismo español desde el siglo XVIII consúltense el libro
de Manuela Manzanares de Cirre Arabistas españoles del XIX (1972) y la monografía de
James Monroe Islam and the Arabs in Spanish Scholarship (1970).
42 Para conocer una aproximación historiográfica a la investigación sobre el dominio
árabe en la Península Ibérica a través de la figura de José Antonio Conde, véase el
artículo de Antonio B. Domínguez Prats “José Antonio Conde (1766-1820) Autor de
Historia de la dominación de los árabes en España, descubridor de la literatura
aljamiada, y primer historiador español moderno que usó las fuentes árabes en lengua
original” (883-897), publicado en Espacio y tiempo en la percepción de la Antigüedad
Tardía (2006), por la Universidad de Murcia.
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A causa de esta tendencia rupturista con la tradición en favor de la incorporación
del Otro en la Historia de España, los arabistas como Conde son vistos por los
tradicionalistas conservadores de la Restauración como enemigos de la patria. Sirvan los
ejemplos de Francisco Codera y Zaidín (1836-1917), Vicente de la Fuente y Condón
(1817-1889) o Francisco Javier Simonet (1829-1897) para ilustrar el conflicto ideológico
acerca del orientalismo español. De la Fuente afirma abiertamente que “[c]asi todos los
enemigos de Dios, de la Iglesia católica, de la tradición, de la antigüedad y del principio
de autoridad, se han venido en pos de los arabistas” (Codera y Zaidín 84). De la Fuente
insiste en la visión de Codera y Zaidín calificando a los arabistas de ser “[e]se escuadrón
de modernos invasores de nuestra historia clásica” (Codera y Zaidín 87). Tesis que es
también defendida por Simonet en su artículo “La barbarie muslímica y la barbarie
liberesca” ya en 1893, donde hace un llamado por el resurgir y a la movilización del
nacionalismo católico español.
En esta lucha contra la oficialidad, otros orientalistas arabistas destacables como
Pascual de Gayangos y Arce (1809-1897), José Moreno Nieto (1825-1882), Francisco
Fernández y González (1833-1917) o Eduardo Saavedra (1829-1917) promueven una
posición positiva de lo árabe que superen los prejuicios historiográficos, religiosos y
raciales. Además del liberalismo político, en esta postulación arabista influye también el
tardío romanticismo español de José de Espronceda (1808-1842), Gustavo Adolfo
Bécquer (1836-1870), Rosalía de Castro (1837-1885), Gaspar Núñez de Arce (18341903), Mariano José de Larra (1809-1837), José Zorrilla (1817-1893) y Moral, Ángel de
Saavedra (Duque de Rivas) (1791-1865), que puso en circulación narrativas alternativas
al moro de la tradición castellana como ejemplifica Martínez de la Rosa en su Abén
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Humeya de 1830 o El moro expósito (1834) del Duque de Rivas. Estas narrativas
románticas son absorbidas de manera entusiasta por arabistas como Leopold Eguilaz o el
mencionado Simonet, quienes publican El talismán del diablo. Novela fantástico oriental
(1853) y Leyendas históricas árabes (1858) respectivamente.
Al entroncarse en esta corriente de pensamiento literaria y artística, el
orientalismo arabista español, a diferencia de las de tradiciones europeas, no se focaliza
en emplazamientos lejanos y exuberantes sino en los de su propia historia durmiente,
cercana y palpable. Esto, en palabras de Bernabé López García, “[e]l romanticismo
hispano, a diferencia del extranjero, encuentra en suelo propio nuestro Oriente doméstico,
que atrae también viajeros, escritores o pintores de otros países” (42). Entre ellos aparece
un ramillete de escritores románticos revolucionarios de visión liberal como el inglés
Lord Byron (1788-1824), el francés Víctor Hugo (1802-1885) y el estadounidense
Washington Irving (1783-1859). Este último, por ejemplo, escribe tres obras
fundamentales en la orientalización de España: Chronicle of the Conquest of Granada
(1829), Tales of the Alhambra (1832) y Moorish Chronicles (1835) traducido como
Crónicas moriscas: Leyendas de la conquista de España. Este factor extranjerizante del
orientalismo español arabista contribuye sobremanera a exportar una imagen
orientalizada y romántica de España que persiste hasta nuestros días.
Miguel Asín Palacios (1871-1944) y su pupilo Emilio García Gómez (1905-1995)
comentan lo que sigue en la nota preliminar de la revista Al-Ándalus de 1933 sobre los
motivos de la gran distinción española respecto al orientalismo arabista europeo:
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[e]l arabismo español, a diferencia de lo que ocurre con muchas naciones de
Europa, ni es para nosotros una pura curiosidad científica, sin contacto con el
medio ambiente y desarraigada de todo interés humano, ni enlaza el fervor
espiritual con convivencias mercantiles o imperialistas. Los estudios árabes son,
para nosotros, una necesidad íntima y entrañable, puesto que se anidan con
muchas páginas de nuestra historia, revelan valiosas características de nuestra
literatura, nuestro pensamiento y nuestro arte, se adentran en nuestro idioma y
hasta, tal vez, más o menos, en nuestra vida. (3)

El orientalismo arabista español se caracteriza pues por querer deslindarse, sin lograrlo
del todo, de la instrumentalización colonial europea. En un primer momento, los
orientalistas españoles sitúan el arabismo lejos de ambiciones coloniales, y más cercano a
la necesidad de reconstruir el pasado nacional. De este modo, el orientalismo arabista
español, a diferencia del francés o el inglés, se concibe como un estudio del adentro
constitutivo de la españolidad, no del afuera ornamentístico y colonial europeo. Ésta es
una diferencia insalvable que queda patente en la historia de los Congresos Orientalistas
que, iniciados en 1873 en París y continuado en 1874 en Londres. Y una actitud española
que se mantiene en la década siguiente en los Congresos Orientalistas organizados
anualmente a lo largo y ancho de toda Europa, como lo fueron los albergados en San
Petesburgo (1786), Florencia (1788), Berlín (1881), Leiden (1884), Viena (1886),
Estocolmo y Christiana (1889), nuevamente en Londres (1891). La escasa participación
española, el desinterés de estos por los temas tratados, el enfoque general propuesto, y el
marco impulsado por los primeros Congresos de Francia e Inglaterra, propician que el
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orientalismo español se constituya marginalmente con respecto al movimiento
orientalista europeo.43 En este marco continental, el interés intelectual español por el
pasado muerto peninsular queda aislado frente a la necesidad del vivo presente colonial y
frente al fuerte interés material de los países europeos por Asia y África. A dicho
aislamiento español del resto de orientalismos, y al consecuente ensimismamiento con
Al-Ándalus, contribuye también la inacción de una política expansionista colonial
española y la cuasi inexistencia de posesiones territoriales españolas en esos continentes,
que los distancian definitivamente del fin que perseguía el resto de proyectos europeos.
Estas discrepancias entre los planteamientos del orientalismo español con el
europeo afloran de nuevo en 1892, cuando se propone Sevilla para organizar el Congreso
Orientalista de ese año. España cambia el nombre del encuentro por el de Congreso
Internacional Extraordinario de Orientalistas. La intención de resaltar el carácter
extraordinario se debe a que éste se celebra en conmemoración del IV Centenario del
Descubrimiento de América. Por esta razón, el Presidente de la Restauración e historiador
español Cánovas del Castillo (1828-1897) propone que se incluyan secciones de América
y la Península Ibérica a las ya establecidas de África y Asia, y que igualmente se ocupe
del tema de Filipinas. Finalmente, por desavenencias entre dos bloques académicos
europeos enfrentados, España desestima la organización de tal evento congresual. Tras la
cancelación de ese año, los Congresos Orientalistas prosiguen su camino en Ginebra en
1894, de nuevo en París en 1897, y cierra el siglo XIX con el celebrado en Roma en

43

Sobre un análisis pormenorizado de la participación y actitud que mantuvieron los
orientalistas españoles respecto a los Congresos Orientalistas, léanse las páginas 54-62
del artículo “Arabismo y orientalismo en España: Radiografía y diagnóstico de un gremio
escaso y apartadizo” (35-69), incluido en el monográfico sobre “Africanismo y
orientalismo en España (1850-1930)” aparecido en la revista Awraq en 1990.
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1899, siendo retomados en el s. XX por el de Hamburgo ya en 1902 y continuados a lo
largo del siglo XX.
Sin embargo, de forma paralela a esa tendencia historicista dominante del
posicionamiento arabista español en los Congresos Orientalistas, otro bloque comienza
una lenta escisión que será impulsada, especialmente, a raíz de los sucesos de La Guerra
de África de 1859-1860. Este conflicto bélico, a diferencia del idealismo romántico
practicado por los anteriormente citados Conde, Codera, de la Fuente, o Simonet,
favorece la puesta en circulación de escritos más pragmáticos que presentan una visión
muy negativa y apartada del buenismo oriental arabista, y cuyo objetivo es sumarse a la
expansión colonial de las otras naciones europeas. Nace con ello el orientalismo
africanista español.
Literariamente, uno de sus mayores exponentes decimonónicos es el andaluz
Pedro Antonio de Alarcón (1833-1891), quien se consagra cronista con su Diario de un
testigo de la Guerra de África (1859). No obstante, el primer antecedente no es literario,
sino que lo encontramos en la propuesta etno-militar para la acción colonial de Serafín
Estébanez Calderón (1799-1867), quien, siguiendo los pasos del modelo de Francia en el
Argel, publica su Manual del oficial en Marruecos o cuadro geográfico estadístico,
histórico, político, y militar de aquel Imperio (1844). Este incipiente orientalismo
africanista, de carácter más material que el arabista, marca el devenir del africanismo
español. Éste, sin embargo, no encuentra un impulso definitivo hasta las postrimerías de
la década de 1880, cuando Eduardo Saavedra redacta los Estatutos de la Asociación
Española para la Exploración del África en 1877 y cuando se asientan los cimientos de la
Sociedad de Africanistas y Colonistas de 1884. Ya constituidos estos organismos, otro
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episodio, esta vez el del conflicto bélico de 1893 en Melilla, repercute en la transición
definitiva del orientalismo arabista hacia la preminencia del modelo africanista. Estos
hechos provocan incluso que arabistas consagrados como Codera, Fernández y González,
Gayangos o Moreno Nieto, entre otros, se sumen al cambio de planteamientos, y a que se
aparezcan nuevos proponentes como Juan Facundo Riaño (1829-1901).
Tras las experiencias de la Guerra de África en 1850-1960 y el conflicto de
Melilla en 1893, el acontecimiento histórico que decanta la balanza hacia la acción
colonial en África no es otro que el ‘Desastre’ del 98 en América. Es entonces cuando,
empujado por la pérdida imperial, el Estado Español vuelve su mirada hacia el continente
africano. Por tanto, el nuevo proyecto imperial del orientalismo africanista es fruto, en
gran medida, de una nostalgia imperial. Hasta aquel tiempo, inmerso en guerras
americanistas, España presenta una incapacidad manifiesta y un serio desinterés por
articular una política colonial real en África. Por el contrario, desde ese punto de
inflexión traumático que supone la pérdida de su Imperio, España comienza a plantear
una política africanista que se apoya fuertemente en razones históricas, económicas, geoestratégicas, que reviste astútamente de creencias providenciales y justificaciones
raciales.
Para cumplir el objetivo de expansión colonial, España, que por entonces se ha
visto convertida en un Estado marginal en el concierto internacional, en situación de
quiebra económica y carente de un ejército fuerte y moderno, opta por desarrollar una
estrategia fraternal para legitimarse en su empresa colonial africana y evitar así la
confrontación con el poderío militar de las potencias inglesa y francesa.
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Sin duda, el ejemplo más célebre de este tipo de discurso africanista para
legitimar la acción de España en África, es el fomentado por el aragonés Joaquín Costa
(1846-1911) en las décadas finales del s. XIX y principios del XX, y tal como probará la
persistencia de sus planteamientos en gran parte del africanismo franquista de mitad del s.
XX. Costa hace explícito ese sentimiento de inferioridad respecto a Francia e Inglaterra,
al tiempo que clama el derecho colonial español en el siguiente pasaje tomado de “El
comercio español y la cuestión de África”, y como aparece recogido en el tomo LIX de la
Revista general de legislación y jurisprudencia de 1881.

[E]l Ministro de Estado, señor Silvela, casi repite las mismas palabras del
dictamen del siglo XVII, diciendo que ‘en todos estos asuntos es preciso caminar
con mucha prudencia, porque estos establecimientos irrogan gastos de
consideración y pueden traer en lo sucesivo grandes complicaciones’. No tratan
las potencias de repartirse España, como entonces, pero se reparten otros
territorios sin contar con España. […] Y nosotros, señores, nos vemos obligados,
por nuestra pobreza, a contemplar con ojos de envidia todas esas
transformaciones, desde los acantilados de nuestras costas, de las cuales no
podemos salir, como si fuéramos en ellas prisioneros. (Costa, “Política y
comercio…” en García-Arenal y Viqueira 313) (Énfasis mío)

Costa llama a hacer efectivo el derecho histórico legado por Isabel la Católica frente al
resto de potencias europeas para que España deje de ser prisionera con Francia e
Inglaterra al norte, y Francia e Inglaterra también ahora en el sur en África y en el propio
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Peñón de Gibraltar. “[H]arto tiene España a la espalda con un Gibraltar, para que
vayamos a consentir que surjan, en un momento de debilidad nuestra, una legión de
Gibraltares franceses detrás del Rif, y, como consecuencia, hoy o mañana, un segundo
Gibraltar inglés en Tánger” (Maura Gamazo 33). A las palabras de Costa y Gabriel
Maura Gamazo (1879-1963) también se pueden sumar las de Juan Donoso Cortés (18091853) y Antonio Cánovas del Castillo (1828-1897). Por un lado, Donoso Cortés habla
acerca de la imperante necesidad de actuar, porque “[s]i asentar nuestra dominación en el
África es para nosotros una cuestión de engrandecimiento, impedir la dominación
exclusiva de ningún otro pueblo en las costas africanas es para nosotros una cuestión de
existencia” (911). Por otro lado, Cánovas del Castillo argumenta que

[l]o que a España le interesa, lo que España necesita, no es sojuzgar el Moghreb,
no es llevar sus armas hasta el Atlas, lo que a España interesa es que el Moghreb
no sea jamás una colonia europea; es que al otro lado del Estrecho se constituya
una nación viril, independiente y culta, aliada natural de España, unida a nosotros
por los vínculos de interés común, como lo está por los vínculos de la vecindad y
por los de la Historia… (335)

Las aseveraciones de Costa, Maura Gamaza, Donoso Cortés y Cánovas del Castillo
tienen en común que revelan cómo al modelo colonial del orientalismo africanista
español subyace una ansiedad geo-política. Sin embargo, en dicha ansiedad queda
también enraizada otra preocupación puramente material, pues, Inglaterra y Francia,
“[s]acarán del Norte de África los productos que hoy vienen a buscar a nuestros puertos,
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y nuestra agricultura, falta de mercados, se enflaquecerá y decaerá hasta el último
extremo del enflaquecimiento y la decadencia. La cuestión de África es una cuestión de
vida o muerte para nuestro porvenir, para el porvenir de esta heroica raza española”
(Castelar y Ripoll 150). Estas últimas palabras de Emilio Castelar y Ripoll (1832-1899),
andaluz nacido en Cádiz que llega a ser presidente de la Primera República Española
(1873-1874), ponen de manifiesto cómo raza, geo-política, colonialismo y economía
responden a la base común de un interés nacional discursivo de carácter instrumental.
Consciente de la imposibilidad militar, los africanistas españoles construyen un
discurso regeneracionista instrumental que entrelaza su sentimiento nostálgico de
reivindicaciones patrióticas históricas con llamados a la providencia y la ‘raza’ españolas,
tal como se trasluce en este otro párrafo sacado de la misma fuente previa de Costa:

[e]l sistema que sigue España no es ni el de los ingleses ni el de los franceses:
Nosotros nos contentamos con hablar mucho, en estilo altisonante, del testamento
de Isabel la Católica y de Cisneros, de la misión providencial que nuestra raza
tiene que cumplir en Marruecos, de los derechos que la tradición y la historia han
conferido a nuestro pueblo, de las glorias adquiridas y de la sangre derramada por
nuestros heroicos abuelos en las pérfidas costas africanas, etc., etc.; y así,
disipándose por la boca toda la virtualidad de nuestro espíritu, dejamos que los
demás, sin haber tenido que abrir ningún testamento, ni contar con glorias ni con
tradiciones, ni tener destino providencial alguno, ni haber derramado sangre, ni
dárseles un ardite de nuestros abuelos ni de sus nietos, vayan plantando su
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bandera en esos territorios que nos parece que han de venir a nosotros como
llovidos del cielo. (Costa, “Política y comercio” en García-Arenal y Viqueira 296)

Ni como Inglaterra, ni como Francia: porque mientras el imperialismo de la Europa
decimonónica partía de la idea de la supremacía de la civilización occidental, España,
condicionada por los factores antes citados, opta por una tutela fraternal de África que, en
apariencia, es más benevolente que un darwinismo evolutivo racial que se arroga la
responsabilidad histórica de Europa de civilizar a los pueblos bárbaros no europeos. Este
proyecto instrumental de tutela fraternal incorporacionista es adoptado fervientemente
por un gran sector de la clase dirigente. Castelar y Ripoll, ya en 1860, anticipa cómo

[l]as razas del norte serán eternamente extranjeras; pero el hijo del desierto verá
en su tez morena, en los ojos negros del centellante héroe español, los rasgos de
su hermano. Las demás razas podrán conquistar al África, como los ingleses han
conquistado la India, como los franceses han conquistado la Argelia, por el
exterminio, nosotros podemos conquistar el África por asimilación de la raza.
(148) (Énfasis mío)

Fruto de esta distinción, el propio Costa llega a argumentar en Los intereses de España y
Marruecos son armónicos (1906), que “[t]enemos formada de los marroquíes una idea
muy equivocada, tan equivocada como la que tenían de nosotros los ingleses y franceses
hace pocos años, y tal vez aún hoy... Marruecos ha dejado de ser un pueblo oriental.
Ahora viene el hacer de él un pueblo occidental, y por decirlo así, europeo” (Los
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intereses de España… 28). Llama la atención que, en dicha conquista por asimilación
racial, Costa no renuncie a su europeidad y, en cambio, realce un blanqueamiento cultural
y racial de los marroquíes.
Junto a la estrategia discursiva de asimilación táctica por blanquemiento cultural y
política de la hispanidad, se advierte también una pose falsa de una retórica fraternal
superficial e instrumentalizada, que entra en contradicción con la defensa política de
emplear la fuerza en África cuando sea necesario, tal como explicita Castelar y Ripoll en
los siguientes términos:

[L]a guerra de África interesa a la civilización universal, que la guerra de África
es una idea viva en toda nuestra historia. Hoy vamos a concluir recordando que la
guerra de África es justa, es civilizadora, es patriótica, es providencial, es la base
de nuestra restauración en los consejos de Europa, es la ley fatal de nuestra
posición geográfica y de nuestro carácter histórico […] justo es que España
muestre a esas razas indóciles a toda persuasión, dispuestas a toda violencia,
ajenas a todo derecho, incapaces de toda dignidad, con sus armas, con aquellas
forjadas en mil combates ganados a los árabes, que no consiente mancha alguna
en sus claros timbres. (143) (Énfasis mío)

Esta postura situacional respecto a la raza y al sujeto nacional, de situarse dentro y fuera,
de discursar su superioridad mediante la incorporación del Otro no blanco, caracterizará
la blancura española hasta nuestros días. Esta postura, tan característica del orientalismo
español, presenta una división ajena a buena parte del orientalismo poscolonial
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occidental. En gran medida, para estos últimos, los fundamentos de la civilización
occidental se determinan por la categorización de una superioridad racial absoluta. En
contraposición, para el caso español la superioridad de una civilización no es inherente a
la raza sino a la capacidad discursiva de instrumentalizar, jerarquizar y blanquear al Otro
y, por tanto, de base cultural.
Este planteamiento anterior se vigorizará, con mínimas modificaciones, durante el
orientalismo africanista del Primer Franquismo. La continuidad de esta postura
situacional respecto a la raza y al sujeto nacional responde, según Huguet, a que en la
posguerra española la dictadura franquista, aislada internacionalmente, desempeña una
política exterior más teórica que práctica que se fundamenta en el orientalismo
poscolonial africanista, con afán de expandirse económicamente por el mediterraneo
como puente entre culturas (“Africanismo y política” 30-33). No se olvide que, como
enfatiza el análisis poscolonial de Montserrat Huguet Santos sobre la colonización y la
descolonización que se hace en España en la historia poscolonial (1939-1975) (2008), ya
durante la Segunda Guerra Mundial (1939-1945)

[e]l régimen favoreció una línea de acción preferente hacia el Mediterráneo por
medio de gestos de propaganda cultural: la creación del Instituto Español de
Estudios Mediterráneos (1941), la creación de la Revista de Estudios
Mediterráneos, escrita en cuatro lenguas, el proyecto de creación de una Casa
Metropolitana del Mediterráneo, con sede en Barcelona (se pretendía recordar el
papel medieval de la ciudad en la región) y una serie de cátedras de estudios del
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Mediterráneo, así como la organización de viajes anuales de profesores y alumnos
para la realización de estudios sobre el Mediterráneo. (España 10)

Además del giro nostálgico hacia el Mediterráneo, hay otros tres factores que inciden en
la formación ideológica poscolonial española. Primero, la apropiación del ideario
falangista de José Antonio Primo de Rivera (1903-1936), hijo del Dictador Miguel Primo
de Rivera (1870-1930), quien, como explica Isabel Sanz Campos en España contra
España (2013):

[S]e centró en la abundancia del componente ario, de sangre germánica, para
explicar los momentos de esplendor de España; pero fue más allá al remarcar la
importancia de la raza gótico-católica frente al fondo popular indígena
(celtibérico, semítico, norteafricano) en la consecución de éxitos tan importantes
como la ‘Reconquista’ o la unidad nacional. Para él, la historia de España había
sido una lucha entre la constante germánica (conservadora y aristocrática) y la
bereber (liberal y popular), dominada y resentida. (153-54)

Segundo, la influencia del auge del fascismo en Europa, con gran inspiración en el
modelo italiano. Sobre ello, Alfonso Botti expresa cómo “[e]l fascismo español
reivindicaba un espacio vital que debía ir más allá de la nostalgia del pasado imperial y
concretarse en algo práctico en el presente. Así, frente al Imperio espiritual que, por
ejemplo, sustentaba la idea de Hispanidad articulada por Maeztu, y que tan bien encajaría
en los postulados nacional-católicos, los fascistas pedían algo más que un Imperio
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‘misionero’ o cultural” (126-9). En este sentido, el fascismo pudo proveer al orientalismo
africanista español con las herramientas para pasar de una retórica fraternal al
pragmatismo que anhelaban. Concretamente, el imperialismo franquista ve en la invasión
italiana de Etiopía la posibilidad de fusionar sus concepciones africanistas y falangistas
con los discursos raciales europeos fascista y darwinista de superioridad para convertirlos
en una legitimación colonizadora.
Tercero, la derrota del fascismo en Europa provoca que España retome su postura
de blancura situacional por interés económico,44 mediante un nacionalismo retrospectivo
de nostalgia imperial. Ello perdura hasta finales de la década de 1950 y principios de la
de 1960 por la aparición de regímenes progresistas en el mundo árabe como los de Siria,
Egipto, Irak y Argelia. Ésta es una tendencia que

[f]ue asumida con resignación por parte del régimen franquista, que intenta sobre
todo encontrar el apoyo de los países periféricos en la ONU y reforzar la presión
sobre Europa. Tras dos décadas de política mediterraneísta la acción exterior
española hizo un serio intento por romper la tradicional diplomacia formalmente
44

Este factor persiste durante décadas, puesto que, según afirma Huguet: …dos terceras
partes del consumo de energía en España habían de soportarse por medio de las
importaciones de petróleo, el 80% de las cuales se hacían a Arabia Saudí. Esta situación
dejaba al país en una situación de debilidad. El intercambio comercial de España con los
países árabes representaba un volumen bastante aceptable a mediados de la década, en
conjunto cerca del 20% del total de las importaciones –esencialmente petróleo- siendo
Arabia Saudita el principal suministrador de crudo. Las tasas de crecimiento anual del
comercio con los árabes fueron de un 20% a partir de 1974. Los árabes presionaron
también a España con un boicot petrolífero en el caso de cualquier acción española que
reforzase las políticas occidentales que amenazaban con ocupar los pozos de petróleo, o
bien si España cumplía con el objetivo pendiente de reconocer el Estado de Israel.
Obviamente el español no era un caso aislado. La mentalidad occidental antiárabe obtenía
sus argumentos de las crisis sociopolíticas del Próximo Oriente, de la crítica
antioccidental y de la revolución iraní. (Huguet, España… 21)
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antieuropea del régimen. Con este giro se pretendía avanzar en la normalización
de la política exterior española. Desde la etapa final del franquismo España restó
atención a los asuntos del área del Mediterráneo occidental, el Estrecho y el norte
de África. (Huguet, España 16)

En su desarrollo, ya a fínales de 1975 coincidente con a penas catorce días antes de la
muerte de Francisco Franco Bahamonte y tras la Marcha verde45, la opinión pública
española revierte su discurso fraternal por la pérdida del Sáhara occidental en los albores
de la Transición española. Posteriormente, España comienza a dar pasos para integrarse a
Europa. Con ello acabará por sumarse al proyecto y el imaginario racial europeos, como
blanco, deslindándose del ya por entonces tradicional orientalismo español. En síntesis,

[l]os franceses pusieron en circulación la frase que ‘África empezaba en los
Pirineos’ ante la protesta de los españoles coetáneos. Pero en un momento dado
los españoles cambian y empiezan a meditar las ventajas de ser africanos: Coello,
Costa, Saavedra, Ferreiro, Reparaz, acogen con entusiasmo y exageración la tesis
de la unidad hispano-marroquí […] con la solitaria protesta de Maura Gamazo, la
idea llega hasta nuestros días […] perfeccionada y corregida. (Cordero Tórres 6)

45

Movimiento pacífico por que España se ve forzada a acordar la descolonización del
Sahara occidental: “[E]l 6 de noviembre de 1975, catorce días antes de que Franco
falleciera, el rey Hassan II de Marruecos inició la llamada «Marcha Verde» sobre el
entonces Sáhara español. Un acontecimiento histórico que aceleró la descolonización de
este territorio de 266.000 kilómetros cuadrados, provocando la huída masiva de la
población civil saharaui hacia la desértica región argelina de Tinduf, que aún ocupan hoy,
34 años más tarde, a la espera de que se solucione el conflicto” (Viana n.pag.).
102

Esta cita pone en relive cómo España elegía ser una u otra cosa, por supuesto, en base a
“meditar las ventajas” para una estrategia de orientalización colonial. En conclusión,
todas las ramas del orientalismo español comparten una misma caracterización tan
fraternal como de asimilación estratégica. Sin embargo, insertos en el marco de la
Hispanidad, los conceptos de Imperio y acción colonial en África revelan la existencia de
dos tipos de orientalismo imperial español: uno latente y otro material. Por una parte,
hispanismo y arabismo suponen piezas teóricas constitutivas de un orientalismo latente,
centrado en realzar retóricamente la grandeza imperial del pasado español, cimentado en
su blancura. Mientras, el africanismo supone la materialidad colonial de ese anhelo
imperial en el presente con intereses geo-estratégicos, políticos y de necesidades
histórico-identitarias y económicas, tratando de conservar su posición privilegiada como
nación occidental.

103

Copyright © José María Pérez Sánchez 2016

CAPÍTULO 3
CONTRAPROYECTOS IMPERIALES:
INSTRUMENTALIZACIÓN DE LA NEGRITUD COMO RESISTENCIA

[3.1] EL ‘CONTRAPUNTEO’ RACIAL CUBANO DE JOSÉ MARTÍ
Y FERNANDO ORTÍZ
Más allá del debate ensimismado del 98, su recepción y respuestas en clave nacional en
torno al ‘Desastre’ para redefinir su nuevo sujeto nacional, España es doblemente
interpelada. Por un lado, en lo doméstico, tal como veremos en el siguiente apartado
“Impureza de pensamiento…” (véase páginas 118-35), lo es por el auge de un debate
paralelo de resistencia del que emergen modelos alternativos regionalistas sobre la
españolidad. Por otro lado, como analizo en adelante, se produce un contrapunteo racial
americanista como contraproyecto imperial ante la propuesta peninsular de hispanidad.
En la retórica peninsular de la hispanidad se dan por igual altos grados de
inclusión, incorporación jerarquizada y exclusión que entrelaza nociones raciales,
religiosas, culturales e históricas como nexo de inseparabilidad entre la metrópoli
peninsular y sus excolonias. El obispo Zacarías de Vizcarra y Arana (1880-1963) acuña
el término de “Hispanidad” en su libro La Hispanidad y su verbo (1926), donde propone
sustituir el término “Raza” por el de “Hispanidad”, y por ende el “Día de la Hispanidad”
en vez de “Día de la Raza”, en los siguientes términos en un artículo aparecido en El
Español:
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[E]s un nombre de «familia», de una gran familia de veinte naciones hermanas,
que constituyen una «unidad» superior a la sangre, al color y a la raza de la
misma manera que la ‘Cristiandad’ expresa la unidad de la familia cristiana,
formada por hombres y naciones de todas las razas, y la ‘Humanidad’ abarca sin
distinción a todos los hombres de todas las razas, como miembros de una sola
familia humana. (Vizcarra y Arana, El Español 8-10-1944) (Énfasis mío)

Se pretende establecer de ese modo un modelo racial español panhispanoamericano
como vehículo ideológico de rechazo hacia la América anglosajona protestante, como
atestigua el sentimiento del siguiente fragmento tomado de “Las dos Américas” (1857) de
José María Torres Caicedo:

[…]
La raza de la América latina,
Al frente tiene la sajona raza,
Enemiga mortal que ya amenaza
Su libertad destruir y su pendón. (IX: 5-8)

Las palabras de Torres Caicedo certifican el desarrollo hacia una tendencia acuciada tras
1898 y explica cómo “[t]he Disaster has turned into an attitude of retaliation against the
former contender –the United States” (Santí, Ciphers 150) (Énfasis original). […el
Desastre se ha convertido en una actitud de represalia contra el contendiente anterior –los
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Estados Unidos]. En enero de 1913, tal como aparece en la Unión Ibero-americana, se
difunden unas hojas tituladas “Fiesta de la Raza” donde se puede leer:

[E]s aspiración fomentada por la Unión Ibero-americana, y para cuya realización
se propone efectuar activa propaganda en 1913, la de que se conmemore la fecha
del descubrimiento de América, en forma que, a la vez de homenaje a la memoria
del inmortal Cristóbal Colón, sirva para exteriorizar la intimidad espiritual
existente entre la Nación descubridora y civilizadora y las formadas en el suelo
americano, hoy prósperos Estados. Ningún acontecimiento, en efecto, más
digno de ser ensalzado y festejado en común por los españoles de ambos
mundos, porque ninguno más ennoblecedor para España, ni más trascendental
en la historia de las Repúblicas hispano-americanas. (Palomar Baró n. pag.)
(Énfasis mío)

Sírvase notar el etnocentrismo paternalista que expresa el fragmento citado en forma
explícita hacia las excolonias, así como el uso de la hispanidad como “[p]ropaganda […]
a la memoria del inmortal Cristóbal Colón […] para exteriorizar la intimidad espiritual
existente entre la Nación descubridora y civilizadora y las formadas en el suelo
americano”. Más aún, se hace evidente la instrumentalización propagandística de la
‘raza’ y la “hispanidad” manifestadas como retórica hispanista de incorporación
jerarquizada del Otro criollo al proyecto peninsular, reflejando abiertamente una
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intención de emplear la hispanidad como “instrumento de combate”46 espiritual frente a
los Estados Unidos, un concepto de ‘raza’ hispana que “[g]rew as a myth in print, rarely
believed but mostly accepted as the unifying principle for the dissemination of
Hispanidad” (Piedra 307-8); […creció como un mito impreso, rara vez creído pero
mayormente aceptado como el principal unificador para la diseminación de la
Hispanidad]; y, tal como advierte el intelectual cubano Fernando Ortiz en La reconquista
de América; reflexiones sobre el panhispanismo (1911), por tanto como mecanismo de
dominación intelectual y económico sobre las excolonias debido a que:

[e]l ‘panhispanismo’ abarca, pues, la defensa y expansión de todos los intereses
morales y materiales de España en los otros pueblos de lengua española:
influencia intelectual y moral, conservación del idioma, proteccionismo aduanero,
privilegios económicos, legislación obrera para sus emigrantes, etc. […] Así pues,
aunque el panhispanismo sea por ahora intelectual y económico, no deja de ser un
imperialismo. (Ortíz, La reconquista 8)

De esa forma, el intelectual criollo Ortiz pretende reemplazar la dialéctica española de
incorporación jerarquizada hacia las excolonias que se haya presente en el proyecto
ideológico de hispanidad peninsular, por otra de mayor distanciamiento –o exclusión–
e independencia cultural, intelectual y económica para las excolonias.47 Resulta

46

Consultar la obra de Eduardo González Calleja y Fredes Limón Nevado La Hispanidad
como instrumento de combate: Raza e imperio en la prensa franquista durante la Guerra
Civil española. Publicada por el Consejo Superior de Investigaciones Cientı́ficas, Centro
de Estudios Históricos, en Madrid en 1988.
47 Sobre la cuestión del panhispanismo lingüístico consúltese también a José del Valle,
quien, por ejemplo, en su artículo “Panhispanismo e hispanofobia: breve historia de dos
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sintomático cómo para enfatizar dicha diferencia con la Península, Ortiz recurre a la
negritud como elemento primordial diferenciador. Criollo de padre español y madre
cubana, Ortiz es consciente y poseedor de una doble mirada que carece la Península, y
antepone un proyecto criollo frente al casticismo que refrenda, como veremos en más
en detalle, Unamuno, y embarcándose en una exhaustiva obra etnográfica acerca del
negro africano en Cuba.
Por ello, Ortiz opone su modelo posracial de modernidad en el que “Sin el negro
Cuba no sería Cuba” (1942) frente a la vía europeísta de la generación del 98 que por
ejemplo plantea Unamuno en su libro En torno al casticismo (1895) al concluir que
“[E]spaña está por descubrir, y solo la descubrirán españoles europeizados” (En torno
141), como sinonimia implícita de blancura y propuesta acerca de la necesidad de
modernización de España. De esta forma, al acentuar la negritud como parte esencial de
la cubanidad, Ortiz deslinda el proyecto nacional cubano de los intereses y discursos
peninsulares ya que, como explica Santí en Fernando Ortiz: contrapunteo y
transculturación (2002): “[l]o ‘negro’ era tabú en la sociedad habanera de la época,
heredera del racismo peninsular y criollo que cundía en la sociedad esclavista que Cuba
había sido durante casi tres siglos” (Santí, Fernando Ortiz 26). Así pues, Ortiz
reivindica la negritud como componente distintivo de la cubanidad, al tiempo que
paradójicamente da continuidad al proyecto posracial de integración nacional que
iniciara José Martí frente al modelo jerárquico que asume históricamente España
respecto a las excolonias. A continuación, recojo dos fragmentos que lo atestiguan: el
ideologías siamesas” establece un estudio acerca del desarrollo de la lengua como
instrumento de acción política desde la era de expansión colonial al periodo de posindependencia –en el que varios proyectos de construcción nacional toman forma–,
específicamente sobre los conceptos de panhispanismo e ideología lingüística.
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primero correspondiente a “Mi raza” (1893) de Martí en relación a su negación de la
existencia de las razas: “[e]n Cuba no hay temor a la guerra de razas. Hombre es más
que blanco, más que mulato, más que negro” (Martí, “Mi raza” 2) (Énfasis mío). Martí
explicita en Cuba para revelar y enfatizar la marcada contraposición respecto a lo que
sucede en España. Este segundo fragmento recoge la defensa de Ortiz cinco décadas
después “Por la integración de blancos y negros” (1942) en Cuba en relación a los
discursos peninsulares de la ‘raza española’ y su evolución ideológica hacia las
susodichas ‘raza’ española y ‘raza’ hispana:

[C]ombatí la propaganda de la raza, porque tampoco hay tal raza española,
siendo España, a cuya civilización pertenecemos sin desdoro en lo troncal, uno
de los pueblos más amestizados de la tierra; y porque, aun existiendo tal raza
hispánica, de todos modos el racismo es un complejo anacrónico de barbarie,
incompatible con las exigencias contemporáneas de la cultura y enemigo de la
nación cubana. Entonces ya comprendieron algunos, así blancos como de color,
que mi faena de etnografía no era un simple pasatiempo o distracción, como una
afición de caza o pesquería, sino que era base para poder fundamentar mejor los
criterios firmes de una mayor integración nacional. (Ortíz, “Por la integración”)
(Énfasis mío)

Hasta cierto punto, su labor de integración nacional encuentra reflejo en una búsqueda
de comprensión personal del propio Ortiz y enorgullecimiento de su mezcla familiar.
Éste nace en la Habana, Cuba, crece y se educa en España. Licenciado en Madrid y
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doctorado en España, luego obtiene un segundo doctorado en la Habana. Regresa a
Cuba en 1895, siendo testigo de la Segunda Guerra de Independencia (1895-1898), la
derrota de España, y la primera ocupación norteamericana.

[L]os años de formación de Ortiz oscilan, por tanto, entre Cuba y Europa, y
específicamente España. Esa oscilación no sorprende si recordamos que Cuba
fue colonia hasta 1898 y que las élites de la isla acostumbraban enviar a sus hijos
a estudiar a la Metrópoli. Lo peculiar de Ortiz es que sus múltiples y sucesivas
entradas y salidas de la isla pronto condicionan una doble mirada, a un tiempo
insular y metropolitana. […] aprende que distintas, y a veces opuestas, maneras
de vivir y de pensar conviven en el seno de una misma sociedad. […] ve el
mundo como múltiple, cambiante y abierto. (Santí, Fernando Ortiz 25-6)

Esa doble mirada será esencial para entender el proyecto integrador nacional cubano de la
negritud. En este sentido “[s]i hay algo que caracteriza el Ortiz tardío es precisamente
esta pasión por la superación de las razas a partir del concepto de cultura” (Santí,
Fernando Ortiz 35). Para renegociar el nuevo modelo cultural y racial cubano, Ortiz
opone su concepto de “transculturación” a la tradición euro-céntrica de aculturación. La
aculturación incide en el aspecto de integración de un grupo minoritario en otro
dominante o mayoritario, por lo que en realidad alude a la disolución de la diferencia y
coerción del Otro dentro de una sociedad.48

48

Gustavo Pérez Firmat expresa al respecto cómo el fenómeno del contacto entre culturas
tiene de hecho tres fases, una de desculturación, otra de aculturación y una última de
neoculturación: “La ‘desculturación’, o el desprendimiento de ciertos elementos de la
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Ortiz, ejerciendo su doble mirada, entiende que ese proceso de aculturación es
ficticio y que en realidad en el contacto entre culturas “[a]mbas razas transforman los
elementos que reciben prestados y los incorporan a una realidad cultural enteramente
nueva e independiente” (Ortíz, Contrapunteo 127), de la misma forma que “[l]a criatura
siempre tiene algo de ambos progenitores, pero también siempre es distinta de cada uno
de los dos” (Ortíz, Contrapunteo 260). Por ello, en realidad, “[e]l proceso es una
transculturación, y este vocablo comprende todas las fases de su parábola” (Ortiz,
Contrapunteo 135). De este modo, Ortiz desplaza de la centralidad privilegiada del hasta
entonces discurso peninsular que según él incorporaba a los individuos en una sociedad
más rígida y jerarquizada, que establecía sinonimias implícitas del no blanco, esto es de
negros y criollos, como diferentes y blanco, esto es del peninsular, como ciudadano
legítimo de esa sociedad.
Ortiz señala en “Del fenómeno social de la transculturación y de su importancia
en Cuba” que ha “[e]scogido el vocablo transculturación para expresar los variadísimos
fenómenos que se originan en Cuba por las complejísimas transmutaciones de culturas
que aquí se verifican” (Ortíz, Contrapunteo cubano 129). Y para ilustrarlo recurre a la
metáfora culinaria del ajiaco, una metáfora que entrelaza la esencia de la cubanidad con
una formación de identidad criolla. En su ensayo “Los factores humanos de la cubanidad”

cultura de origen; ‘aculturación’, o la adquisición de elementos de otra cultura; y
‘neoculturación’, o la nueva síntesis cultural creada por medio de la fusión de elementos
de las vieja y nueva culturas. En el caso de la población negra de Cuba, la desculturación
implica la extinción de cultura africana como una totalidad significativa; aculturación
implica la adquisición de fragmentos de la cultura del hombre blanco; y neoculturación es
la síntesis del africano con el europeo. […] De las tres fases, solo la última puede
entenderse como designación de una cultura vernácula o nativa, y una de las dificultades
de la aculturación es su etnocentrismo, dado que el término asume una matriz cultural
pre-existente en la cual se reinscriben los outsiders” (21).
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(1940) afirma cómo “[l]a cubanidad no está solamente en el resultado sino también en el
mismo proceso complejo de su formación, desintegrativo e integrativo, en los elementos
sustanciales entrados en su acción, en el ambiente en que opera y en las vicisitudes de su
transcurso. […] En la olla de Cuba es un renovado de raíces, frutos y carnes exógenas, un
incesante borbor de heterogéneas sustancias” (Ortiz, “Los factores” 169). Mediante esa
mezcla exógena, Ortiz enfatiza cómo “[h]ombres, economías, culturas y anhelos todo
aquí se sintió foráneo, provisional, cambiadizo, ‘aves de paso’ sobre el país, a su costa, a
su contra…” (Ortiz, “Del fenómeno” 133). Sin embargo, Ortiz va aún más allá del
acontecer económico al incluir también a hombres y culturas como unidades exógenas al
país. A su vez, tanto la noción inorgánica de Costa como la transculturación de elementos
exógenos de Ortiz apuntan ideas que ya aparecen años antes en Nuestra América (1891)
de Martí, poniendo en relieve un diálogo transatlántico coincidente sobre cómo la
identidad y los modelos organizativos han de derivar de un espíritu propio para que sea
natural:

[E]l gobierno ha de nacer del país. El espíritu del gobierno ha de ser el del país.
La forma del gobierno ha de avenirse a la constitución propia del país. El
gobierno no es más que el equilibrio de los elementos naturales del país. Por eso
el libro importado ha sido vencido en América por el hombre natural. Los
hombres naturales han vencido a los letrados artificiales. El mestizo autóctono ha
vencido al criollo exótico. No hay batalla entre la civilización y la barbarie, sino
entre la falsa erudición y la naturaleza. (Martí, Nuestra América 4)
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Martí sitúa con ello un sujeto nacional divergente al relato histórico peninsular en el
imaginario colectivo. De forma específica, contrapone a la blancura de la élite peninsular
el carácter cubano de ese mestizo autóctono que “[c]on los pies en el rosario, la cabeza
blanca y el cuerpo pinto de indio y criollo, venimos, denodados, al mundo de las
naciones” (Martí, Nuestra América 6). Mediante una visión católica, de una ideología
europea heredada, de cabeza blanca en un cuerpo de raza pinta, Martí apunta cómo la
cubanidad deriva de tradiciones que no les son naturales, sino impuestas, alienantes y
excluyentes hacia la negritud. Por ello, gran parte del ideal de Martí será desmembrar el
modelo de tradición euro-céntrica peninsular descentrándolo y oponiéndose: frente al
catolicismo español, Martí habla de sincretismo espiritual, a la cabeza blanca de
organización racial jerarquizada de un criollo exótico y cosificado contrapone el mestizo
autóctono incorporando su negritud al sujeto nacional e, igualmente, suplanta el mito de
una batalla de la raza blanca que civiliza la barbarie del indio y el negro por otro relato
histórico de convivencia nacional, igualdad social e integración racial.
En el mismo año de la publicación de Nuestra América, Martí pronuncia un
discurso en el Liceo cubano de Tampa bajo el título “Con todos y para el bien de todos”
(1891). Ahí formula una pregunta que enuncia los cimientos del proyecto nacional

[¿L]e tendremos miedo al negro, al negro generoso, al hermano negro, que en los
cubanos que murieron por él ha perdonado para siempre a los cubanos que
todavía lo maltratan? Pues yo sé de manos de negro que están, más dentro de la
virtud que las de blanco alguno que conozco: yo sé del amor negro a la libertad
sensata, que solo en la intensidad mayor y natural y útil se diferencia del amor a la
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libertad del cubano blanco: yo sé que el negro ha erguido el cuerpo noble, y está
poniéndose de columna firme de las libertades patrias. Otros le teman: yo lo amo:
a quien diga mal de él, me lo desconozca, le digo a boca llena: - «Mienten».
(Martí, “Con todos” 27)

Dos años después de este discurso, Martí profundiza en su proyecto político de
convivencia nacional, igualdad social e integración racial divergente al modelo
peninsular histórico de división racial e incorporación social jerarquizada publicando “Mi
raza” (1893). En él, Martí expone un ideal de igualdad entre los hombres. Los motivos
más objetivos de sus planteamientos parecen ser dos. Por un lado, supo que gran parte de
las posibilidades de independencia cubana de España pasaba por incluir al negro en su
lucha y su proyecto. Prueba de ello es que Martí cita la Constitución de Guáimaro de
1869, que contraviene los intereses de las élites blancas asentadas en el país. Por otro
lado, el discurso de integración de la negritud en un orden social igualitario responde
también a la necesidad de contener una Guerra Civil de carácter racial en Cuba.
Nótese que “Mi raza” se escribe apenas siete años desde la abolición de la
esclavitud en 1886 de un proceso iniciado en 1880. En este sentido, en el discurso del
proyecto político y el imaginario racial que proyecta Martí confluyen tanto coordinadas
anti-imperialistas, no solo hacia España sino también hacia Estados Unidos, como
aconteceres internos que determinan un modelo concreto para el cual es un error
“[i]nsistir en las divisiones de raza, en las diferencias de raza, de un pueblo naturalmente
dividido, es dificultar la ventura pública y la individual, que están en el mayor
acercamiento de los factores que han de vivir en común” (Martí, “Mi raza” 13) (Énfasis
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mío). Es por ello que, para el pensamiento político de Martí, el futuro estable de Cuba
pasa por la inversión del orden peninsular de subsumisión racial en otro orden de
inclusión social. En este nuevo Estado-nación “[l]os hombres verdaderos, negros o
blancos, se tratarán con lealtad y ternura, por el gusto del mérito y el orgullo de todo lo
que honre la tierra en que nacimos, negro o blanco” (Martí, “Mi raza” 15). Martí propone
con ello que el mérito y la condición de clase desplacen la centralidad de un discurso
racial históricamente instalado en el relato del sujeto nacional respecto a derechos y
deberes.
Paradójicamente tras el ‘Desastre’, y pese a las implicaciones tanto del
distanciamiento del modelo racial español de Martí como del contrapunteo
transculturalizador cultural, racial y económico de Ortiz, la Península insiste en revertirla
en una dialéctica de asimilación y aculturación a través de la hispanidad. Uno de los más
entusiastas al respecto es su propulsor, y buen conocedor de la realidad cubana, Maeztu.
Nacido en Vitoria en 1874 es hijo del hacendado cubano Manuel de Maeztu y la hija del
cónsul británico Juana Whitney; ello le granjeó una educación europea aristocrática que
le permitió vivir en Cuba, España e Inglaterra, viajar por Europa y trabajar en la casa de
comercio de París. En 1934, “[M]aeztu recopila sus artículos publicados en torno a la
hispanidad entre 1931 y 1934 para publicar su Defensa de la Hispanidad “con el objetivo
de promover paz, unidad y armonía social que se sitúa en un contexto en torno a tres
acontecimientos: inestabilidad interna en la Península tras el ‘Desastre’, sumado al
fracaso de la Dictadura de Primo de Rivera, y la devastación europea tras la Primera
Guerra Mundial” (Fernández Riquelme 95). La hispanidad, pues, insiste en revertir el
contrapunteo racial de Martí y Ortiz en un momento de decadencia, pesimismo e
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inestabilidad, como estrategia para restablecer la excepcionalidad y superioridad moral
españolas como extensión de un deseo imperial:

[A]nte un mundo europeo en trance de disolución, como consecuencia de los
errores y odios que había culminado en la Primera Guerra Civil europea, el ideal
de la Hispanidad se podía convertir en la luz para la Contrarrevolución europea.
La lucha de clases había permitido la disolución de la armonía interna y la guerra
universal la fraternidad internacional entre los pueblos. La militarización
acelerada de las naciones europeas preparaba un conflicto que solo “una forma de
Cristiandad” podía neutralizar. De ese modo, su ideal de la Hispanidad aspiraba a
ser el nuevo referente de valores y principios para el Viejo Continente, el ‘Imperio
de una fe’. (Fernández Riquelme 96)

Desde la península, bajo este ideal hispanista lo espiritual, lo racial y lo funcional, se
persiste en ejercer un modelo racial de servicio, jerarquía y hermandad frente al modelo
americanista de libertad, igualdad y fraternidad de Martí y Ortiz inspirado en la tradición
francesa. De este modo “[l]a hispanidad sería el mito que reivindicaría a España como ser
histórico” (Fernández Riquelme 97) tanto en Europa para marcar su excepcionalidad
como en América para restaurar su superioridad. Imbuido en dicha ideología Maeztu
afirma que

[n]o hay en la Historia Universal obra comparable a la realizada por España.
Porque no solo incorporamos a la civilización a todas las razas que estuvieron
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bajo nuestra influencia; les dimos algo que vale más que la misma civilización, y
es la conciencia de la unidad moral con nosotros, es decir, la conciencia de la
unidad moral del género humano, gracias a lo cual ha sido posible que todos o
casi todos los pueblos de América hayan tenido alguna vez por sus gobernantes,
por caudillos, por poetas, por directores, a hombres de raza de color o mestizos.
(Defensa 9) (Énfasis mío)

Para acabar, apuntar que, aunque se perciben paralelismos entre ambos pensamientos
esgrimidos por Maeztu, Martí y Ortiz respecto a la absorción para propiciar la
incorporación del Otro (colonial para España, negro para Cuba) a un proyecto concreto
de civilización, una diferencia permanece invariable de forma implícita. Mientras Martí
descentra el privilegio blanco peninsular y sitúa a los criollos pintos y la negritud cubana
a la misma altura, la retórica de incorporación de Maeztu infiere una jerarquización que
devuelve la centralidad a España como pueblo civilizador, resituando con ello a todos los
pueblos de América en un escalafón socio-político y racial de agradecimiento y
dependencia cultural a expensas de su unidad moral y racial. Notablemente, como esbozo
en el siguiente apartado, encontramos una estrategia similar del particularismo racial
peninsular en sus usos de la negritud como resistencia al nuevo proyecto imperial. Un
hecho que nos informa del contrapunteo racial cubano desde un ángulo complementario,
y nos revela nociones culturales de la blancura española y su fragmentación.
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[3.2] IMPUREZA DE PENSAMIENTO:
‘PARTICULARISMO’ RACIAL EN JOAN MARAGALL Y BLAS INFANTE
En algunos momentos siento vergüenza étnica;
vergüenza de pensar que de hace siglos mi raza vive
sin contribuir lo más mínimo a la tarea humana.
Africanos somos, Don Miguel.
[Ortega y Gasset, Epistolario entre Unamuno y Ortega 88]
“[E]spaña no es nación, es renación; renación de renacimiento y renación de renacer,
allí donde se funden todas las diferencias, donde desaparece esa triste y pobre
personalidad diferencial” (Unamuno, “Las lenguas de España” 213). De la misma forma
que la hispanidad asimila al Otro dentro de una blancura situacional retórica, mítica y
sincrética de una ‘raza’ hispana metafórica, Unamuno insinúa que en España han de
suprimirse las fronteras de los nacionalismos internos. En este apartado vemos cómo,
mientras el concepto de ‘raza’ hispana recibe el contrapunteo de sus colonias, en suelo
peninsular la ‘raza’ española encuentra un ‘particularismo’ regional contestatario; y
mientras que en ultramar la retórica de la Hispanidad es empleada estratégicamente como
herramienta de incorporación racial, en la Península se establece una respuesta a la visión
de hegemónica de España. Ante ello, por ejemplo, presento cómo tanto Joan Maragall y
la generación catalanista de 1901 como la búsqueda de identidad andaluza en el AlÁndalus de Blas Infante anteponen dos modelos de un particularismo que se embarca
ahora en procesos de búsqueda y justificación de identidades peninsulares divergentes que
instrumentalizan la negritud. Esto es, forzando un proceso de racialización en territorio
peninsular similar al que profieren el caso ya explorado del contrapunteo cubano en Ortíz.
El poeta y ensayista Joan Maragall (1860-1911) plasma en su obra su
sentimiento divergente catalanista en relación al proyecto de absorción castellano. En La
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independencia de Catalunya (1895) Maragall argumenta que “[e]l pensament espanyol és
mort” (33). […el pensamiento español ha muerto]. Con esta afirmación acerca de la
muerte del pensamiento español clama una independencia espiritual para la ‘ raza’
catalana. Esta racialización de lo catalán frente a lo castizo, entendido como español, se
trasluce también en un intercambio epistolar con Unamuno acerca del modo de
regenerar España, que es copilado y publicado años después en el Epistolario entre
Miguel de Unamuno y Joan Maragall de 1951.
Sin embargo, Joan Fuster (1922-1992) resalta que, tanto en esta correspondencia
privada como en su obra pública, “[M]aragall habla siempre como catalán y desde
Cataluña: de aquella Cataluña que renace espiritual y materialmente; que florece,
realizado el doble renacimiento, y que es materia y es revolución” (90). Lejos de
encarnar ideas amorfas heredadas del romanticismo sobre la esencia espiritual de los
pueblos, Fuster insiste en que, a la divergencia ideológica, “[a]l temperamento y a la
formación es preciso añadir el elemento étnico” (89). Con este factor étnico añadido
Fuster justifica su pujanza por acabar con la vieja España que representan Castilla y el
pensamiento de la Generación del 98.
Ernest Renan (1823-1892) es tal vez el primero en teorizar sobre el fenómeno que
subyace en la renegociación de las identidades nacionales. Renan, contra la noción
generalizada, afirma que ni raza compartida, ni lengua, ni religión, ni fronteras nacionales
de geografía son constitutivas de una nación. En cambio, argüye que la cohesión nacional
se logra a través de un consentimiento continuado –lo que Renan acuña como un
‘plebiscito diario’– que depende sobre un sentido de solidaridad forjado por medio de un
rico legado de recuerdos. Para Renan, pues, la nación es una cuestión de recuerdos que se
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reevalúan, esto es “[u]na nación es un alma, un principio espiritual. Dos cosas que en
realidad no son sino una, constituyen este alma o principio espiritual. Una que radica en
el pasado, otra en el presente. Una, la posesión de un rico legado de recuerdos común; el
otro un plebiscito diario, sobre el deseo de vivir unidos” (19). En la misma línea Maragall
se pregunta: “[E]spanya, ¿És un sol poble o és un agregat de pobles? ¿És un círcol amb
centre o és un joc d’atraccions de centres diferents? ¿És un astre o és un sistema
d’astres?” (Obras completes 1250). […España, ¿Es un solo pueblo o es un agregado de
pueblos? ¿Es un círculo con centro o es un juego de atracciones de centros diferentes?
¿Es un astro o es un sistema de astros?]. Juan Mañé y Flaquer (1823-1901), director
del Diario de Barcelona y amigo de Maragall, responde hablando de la existencia de
nacionalidades provinciales. Por ello, en su búsqueda de conveniencia étnica entre los
distintos pueblos defiende un modelo federalista para el Estado español. Maragall
reacciona ante este planteamiento con estima y admiración señalando que “[…] ya en el
año 55, en unos artículos que mandaba al Messager u Midi, de Montpellier, se
adelantó a todos nosotros en cerca de cincuenta años al afirmar rotundamente que
España era una federación de pueblos, de nacionalidades, de razas distintas” (Ferrán
159) (Énfasis mío). Surge de esta distinción de ‘razas’ el ideal ibérico maragalliano
para una nueva España, que plasma tanto en su poema “Himne Ibèric” de 1906 como
en los versos de su diálogo con Portugal en “Or de llei”. En ellos proyecta una España
unida que se compone de distintos pueblos y razas ibéricos.
Esta visión maragalliana, lejos de ser novedosa, ya había sido postulada
políticamente por el Presidente de la Primera República Española. Castelar y Ripoll
afirmaría el 18 de febrero de 1860 en torno al debate de la Guerra de África que
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“[p]odemos recordar al portugués que hemos tenido una misma historia; que somos una
misma raza; que acariciamos un mismo ideal; [...] la fraternidad de nuestras almas es
indisoluble, porque nace de la naturaleza, y que, unidos, podemos volver a ser una de las
primeras naciones de Europa. […] el pueblo portugués debe unirse al pueblo español”
(58-9). Esta dialéctica de inclusión a través del reconocimiento de la diferencia supone un
proceso de racialización practicado por el particularismo frente al modelo de
incorporación homogeneizadora castiza.
Ante la negativa política e intelectual centralista del viejo modelo de Estado
español imperialista, Maragall hace uso de su faceta poética para expresar la
diferencia catalana. El autor llama negros a España y sus defensores como metáfora de
atraso y bárbaros respectivamente. En “La Patria” presume que “[l]os españoles nuevos
han de improvisarse políticos, alternando con políticos viejos, y hacerse consentir por
ellos sin contaminarse de su espíritu; …ha de crear una opinión pública moderna
empezando por crear intereses y necesidades modernas en la masa de un país casi
africano” (Maragall 199) (Énfasis mío). Maragall clama así que lo muerto dé paso a lo
vivo: frente a los grandilocuentes discursos patrios de nostalgia de un orientalismo
imperial, Maragall contrapone lo concreto y lo material de la necesidad de
modernización integrándose en Europa.
En 1904, con motivo de la intención de la revista Gente vieja de celebrar el Premio
Nobel concedido a Echegaray ese año, firmantes como Azorín, Baroja, Unamuno, Rubén
Darío, Maeztu, Antonio Machado, Valle-Inclán y otros, expresan en un manifiesto su
repulsa a lo que éste personifica: “[n]o se trata de dirigir la protesta solo contra el señor
Echegaray, sino contra los que como él representan una España pasada, muerta, corroída
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por los prejuicios y las supercherías, salteada por los caciques, explotada por la burocracia
concusionaria, embaucada por falsas reputaciones” (Molero Perea 228). La dialéctica
entre lo muerto y lo vivo supone tras el ‘Desastre’ un tema recurrente como metáfora
constitutiva acerca del modelo de regeneración que se debiera acometer sobre el sujeto
histórico: “[t]he vehemence of the rhetoric that emerged concerning the nation’s past as
well as its identity reveals that the alternative narrative was deemed a formidable threat”
(Martin-Márquez 5). […la vehemencia de la retórica que emerge concerniendo el pasado
de la nación, así como su identidad revela que la narrativa alternativa se considera una
amenaza formidable]. A dicha dialéctica subyace a su vez otra de carácter ideológica que
es proyectada en modelos divergentes de asimilación frente a (auto)exclusión, y de
homogeneización centralista frente a racialización particularista.
Para Maragall “[l]a misión de Castilla en España ha terminado” (1372). Más aún,
en la carta de 7 de marzo de 1907 aparecida en el Epistolario… éste plasma lo que
debe ser una percepción generalizada de la época acerca del escaso respaldo popular
para con el proyecto regeneracionista del 98. En ese sentido, Maragall le escribe a
Unamuno: “[s]iempre me parece que es usted el único español vivo” (39). Para
Maragall tanto Unamuno como la generación del 98 representan la España más
castellana, la ahora España post-imperial, desmembrada y decadente. O como matiza
Fuster, la de dos Españas de una misma tradición:

[U]na, la España real, de caciques y toreros, anti-europea, de tibia religiosidad: la
‘España inferior’ a la que después imprecaría Antonio Machado. La otra, la
España ideal, que los hombres del 98 buscan a través de Castilla, a través de la
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revisión de mitos e historias castellanos, la España que ellos, algunos de ellos,
llamaron, para bien o para mal, eterna. Ambas Españas son tristes y desoladas,
variantes de una misma y tópica España negra. (93) (Énfasis mío).

El uso de la negritud metafórica respecto a la nación como algo atávico es un aspecto
en el que Maragall abunda. En el pasaje previo pues, España negra viene a significar
España desastrosa y fatalista. De igual manera sucede con la asociación de África con
Castilla: “[a]hora lo veo claro. El africano es el único europeo en esa África, porque
claro está que los verdaderos africanos son los que no saben que son africanos”
(Unamuno, Epistolario 59). En otro alarde de juego poético sarcástico sobre la tensión
del centralista proyecto castellano frente al pensamiento de la llamada periferia,
Maragall escribe a Unamuno: “[l]e veo como el último héroe en pie de una batalla
perdida, rodeado de cadáveres y de ruinas humeantes, irguiéndose todavía, aunque ya
solo y profiriendo aquella gran voz de desafío a Europa y al siglo: –¿Africanos? ¡Sí!”
(Unamuno, Epistolario 48). Esta pugna dialéctica maragalliana entre casticismo y
catalanismo, centro y periferia, y de incorporación homogeneizadora frente al
racialismo excluyente, refleja cómo el pensador catalán descentra la españolidad
orientalizando a través de una negritud metafórica.
Maragall racializa lo castellano y lo español a través de la negritud. Con ello
logra presentar una españolidad múltiple que descentra y descontextualiza la identidad
española mediante una instrumentalización de la negritud que constituye con ello una
narrativa de disenso orientalizadora. De dicha forma Maragall rompe con la
homogenización de la blancura española. Martin-Márquez sugiere que “[t]he
racialization of national identity during this period in fact entailed the racialization of
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national identities, as a multitude of competing identity claims emerged with the rise of
peripheral national movements and even separatist agendas in Spain” (43). […la
racialización de la identidad nacional durante este periodo, de hecho, implica la
racialización de identidades nacionales, como una multitud de reclamos identitarios del
que surgió el auge de los movimientos nacionales periféricos e incluso agendas
separatistas en España]. Un segundo ejemplo de ello es el uso del arabismo
mitologizado y la negritud que hace Blas Infante (1885-1936).
Infante presenta una idealización de Al-Ándaluz para constituir el eje de su
ideario político e identitario en términos raciales, culturales e históricos. Desde esa
base, afirma con respecto a los andaluces: “[C]ataluña es más europea que Andalucía.
Nosotros no podemos, no queremos, no llegaremos jamás a ser europeos. Pero
jamás hemos dejado de ser lo que somos de verdad: esto es, andaluces, euroafricanos, euro-orientales, hombres universalistas” (Infante, La verdad 69). Con
estas reivindicaciones, Infante establece una correlación racial entre la conquista de
Al-Ándalus y el estado de podredumbre, desprecio y opresión hacia Andalucía
cuando defiende la práctica españolista de una manipulación de su historia para
facilitar el sometimiento. Apunta con ello además a la existencia histórica de un
colonialismo interior que, entre otros pensadores del 98, defiende Unamuno cuando
afirma que “[n]ecesitamos proclamar la inferioridad de los andaluces y su calaña, y
nuestro deber fraternal para gobernarlos. Málaga debe ser una colonia, y tenemos que
barrer el beduismo” (Unamuno, “Cartas” 59). En esta distribución racial jerarquizada,
Unamuno sitúa su blancura vasca como elemento legitimador frente a unos andaluces
africanizados.
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Al tiempo que abraza su pasado racial arábigo, Infante expresa el rechazo
hacia Europa y su modelo de modernidad, desligando Andalucía de las aspiraciones
del regeneracionismo y el 98:

[¡E]uropa, no; Andalucía! Europa es por su método, la especialización que
convierte al individuo en pieza de máquina. Andalucía por el suyo, es la
integridad que apercibe al individuo como un mundo completo ordenado al
mundo creador. Europa es el individuo para la masa. Andalucía, el individuo
para la Humanidad. Europa es el feudalismo territorial e industrial, Andalucía,
el individualismo libertario que siente el comunismo humano, evolutivo,
único comunismo indestructible por ser natural, el que añoraron todos los
taumaturgos. (Infante, El ideal 71)

A diferencia del deseo de regeneracionista de europeización de España, el rechazo
de Infante nace del estudio de la conquista de Al-Ándalus, el incumplimiento de
capitulación, la desposesión de tierras y las expulsiones masivas de los moriscos y
semitas que propician el latifundismo castellano como origen del atraso y miseria en
Andalucía. En su racialización, como hace Maragall, conjuga pues historia, religión,
raza, política y cultura. Para Infante “[A]ndalucía, con nombre islámico es
librepensadora; ahora el robo, el asesinato (...) presididos por la Cruz (...)
empiezan a quitarnos la tierra (...) distribuida en grandes porciones entre los
capitanes de las huestes conquistadoras (...) Y los andaluces, que tenían la tierra
convertida en vergel, son condenados a la esclavitud de los señores” (Infante, La
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verdad 74-6). Es por ello que Al-Ándalus se constituye en el ideal de Infante en una
tierra mítica de bienestar social, tolerancia religiosa, convivencia racial y progreso
cultural frente a un casticismo inquisidor e inorgánico.
Frente al ideal político de federalismo étnico maragalliano de nacionalidades
regionales, Infante defiende a través de la mitologización de Al-Ándalus una
estructuración estatal acorde a nacionalidades culturales de praxis cotidiana.
Políticamente, esto se concreta reclamando un Estado regionalista andaluz de
mancomunidades dentro de un supra-Estado federal que “[d]elegue en Andalucía las
relaciones internacionales con los pueblos africanos y de Oriente” (Infante, El ideal
169) con la intención de transformar el protectorado español de Marruecos en un
“[E]stado autónomo federado con los demás andaluces, dentro del gran anfictionado
de Andalucía” (Infante, El ideal 170).49 Ello supone desplazar hacia el sur uno de
los ejes acerca de las ambiciones de reconstrucción imperial por parte de España en
África. Un nuevo Imperio que se logre por la unidad de conciencia y no por la
dominación de las armas e imposición de la fe cristiana.
La existencia tanto del pensamiento étnico federalista de Maragall, y las
reflexiones acerca de un proyecto basado en nacionalidades culturales de Infante,
ponen en relieve la complejidad interna de la formación de la identidad española.
Igualmente, destaca los procesos paralelos de formaciones que atienden a rasgos de
realidades históricas divergentes desde el punto de vista organizativo, cultural, étnico y
racial. Todo ello es, además, muestra fehaciente de la dialéctica interna sobre la
49

Según recoge el Diccionatio de la Real Academia Española (DRAE), “Anfictionado”
proviene de “Anfictionía” (Del gr. ἀμφικτιονία amphiktionía.) cuyas acepciones son:
1. f. Confederación de las antiguas ciudades griegas para asuntos comunes.
2. f. Asamblea de los anfictiones.
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fragmentación, por ende, de la racialización contemporánea que caracteriza la blancura
española.
Los procesos de racialización peninsular, tanto de la españolidad en identidades
divergentes que compiten y se contradicen entre sí, como de la retórica de la Hispanidad
en ultramar, son reflejo de cómo varían subjetivamente las ideas raciales acorde a los
diferentes posicionamientos territoriales, políticos, históricos, religiosos, raciales y
lingüísticos, informando del carácter situacional como categoría analítica. Además, tanto
el uso de la negritud de Maragall como la orientalización idealizada en el arabismo de
Infante, ponen en relieve el concepto racial, real o imaginado, tiene la capacidad de
generar un contradiscurso práctico.
Más aún, desde mediados del siglo XIX y principios del XX, la antropología
suma el quehacer científico a los procesos de racialización como campo retórico que se
caracteriza por ser positivista y empirista, esto es, objetivo. El propio Infante explora los
orígenes raciales de los andaluces haciendo acopio y repaso de estudios antropológicos,
paleontológicos, arqueológicos e historiográficos en El ideal andaluz respecto a
migraciones en y hacia el territorio andaluz. En un primer momento trata la cuestión
del origen de los autóctonos andaluces afirmando que “[¡T]ienen en las venas sangre
africana!, dicen quienes creen que el ser africano es un estigma […] Pero si fundamos
en tales bases la procedencia africana de los andaluces, es preciso afirmar el mismo
origen, como es comúnmente sabido, para todos los pueblos de España y para la
inmensa mayoría de los de Europa” (Infante, El ideal 51-3). Infante relativiza el
estigma de la negritud y lo incorpora concibiendo una identidad andaluza euro-africana,
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euro-oriental, de forma similar a Ortiz en Cuba, para con ello racializarla y distanciarla de
la retórica fraternal de asimilación jerarquizada casticista.
No obstante, pese a aceptar sin prejuicios que la negritud pueda formar parte del
andaluz, Infante admite en sus conclusiones que es imposible determinar plenamente
el origen de los andaluces autóctonos. Para, a continuación, añadir que haciendo una
valoración historiográfica sobre los elementos constitutivos de la ‘raza’ andaluza, se
puede asumir que ésta es una “[r]aza cuya sangre ha nutrido principalmente la
primera: iberos (en el caso de que no constituyan la raza aborigen), griegos,
romanos, árabes y berberiscos (antes y después de la reconquista los naturales de las
demás regiones españolas, principalmente Castilla)” (Infante, El ideal 68).
Ejemplos como el de Infante apuntan cómo “[a]nthropology provided a new kind
of racial analysis to explain the reasons for Spanish disunity and offer views of Spanish
unity” (Goode 15). […la antropología proveyó un nuevo tipo de análisis racial para
explicar las razones de la desunión española y ofrecer visiones de la unidad española].
Consecuentemente, la incorporación de la antropología como campo retórico ‘objetivo’
comienza a constituirse en la herramienta ideológica par excellence de legitimación
racial. Tal como nos hace ver Joshua Goode en Impurity of Blood (2009), ya desde
comienzos del siglo XX, el empirismo antropológico español comienza a cubrir espacios
que antes ocupaban en exclusiva corrientes de pensamiento tradicionales enraizadas en la
historia y la religión.
Desde la esfera política, los republicanos vieron en la antropología una
oportunidad para romper con el catolicismo conservador y su idea de que “[e]l
catolicismo solo, y presumiblemente no la función racial biológica de fusión racial,
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habían actuado como ligamento del pasado racial español. […] El catolicismo había
limpiado y purificado España de la perversa ley de razas” (Menéndez Pelayo 1037). Los
liberales por su parte se centrarían en el uso de la antropología como herramienta de
estudio neo-colonial en África, fruto de lo cual se funda el Museo de Historia Natural en
Madrid. Así pues, igualmente,

[a]s in other European countries, Spanish anthropologists calibrated their
definitions of race and racial strength or health to older nationalistic notions of
Spanish greatness, to present a scientific understanding of Spain’s potential racial
strength amidst cultural, political, colonial and economic decline. Racial debates
in Spanish anthropology provided a scientific skein of understanding and the
promise of solving lingering concerns over Spain’s historical decline and its
unique position as crossroads of Europe and Africa. (Goode 33)

[c]omo en otros países europeos, los antropólogos españoles calibraron sus
definiciones de raza y fortaleza o salud racial junto a nociones nacionalistas más
viejas de la grandeza española, para presentar un entendimiento científico del
potencial de la fuerza racial española en medio de un declive cultural, político,
colonial y económico. Los debates raciales en la antropología española
proveyeron una madeja científica de comprensión y la promesa de resolver las
preocupaciones persistentes sobre el declive histórico de España y su posición
única como encrucijada de Europa y África.
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En esencia, la antropología –y su vertiente social etnográfica– sirve en España para varios
proyectos paralelos de legitimación socio-cultural, política, de explotación económica y
territorial que hunden sus raíces en explicaciones raciales. Interiormente

[S]panish anthropologists offered a plan of internal colonialism guided by racial
fusion. Hoyos and Arazandi began to argue for the application of colonial
structures, government, and institutions, which had been so successful outside of
Spain. They wanted to use anthropology as the basis for a kind of internal
colonialism, to study the cultural and physical makeup of the populations living in
the peninsula and thereby adapt them to the overall mission of Spanish
nationalism. Like any colonial project, the trick for Spanish anthropologists was
to convince the native populations of the value of absorption, of the clear
backwardness of their culture and the intellectual, cultural and military superiority
of the conquering forces. (Goode 91-2)

[L]os antropólogos españoles ofrecieron un plan de colonialismo interior guiado
por la fusión racial. Hoyos y Arazandi argumentaron a favor de la aplicación de
las estructuras coloniales, el gobierno y las instituciones, que había tenido tanto
éxito fuera de España, en el interior de España. Querían usar la antropología como
la base de una especie de colonialismo interno, para estudiar la composición
cultural y física de las poblaciones que viven en la Península y con ello
incorporarlos a la misión general del nacionalismo español. Como cualquier
proyecto colonial, el truco para los antropólogos españoles era convencer a las
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poblaciones nativas del valor de la absorción, del claro atraso de su cultura y la
superioridad intelectual, cultural y militar de las fuerzas conquistadoras.

Pedro González de Velasco (1815-1882) es el primer gran antropólogo español. Éste
parte de la anatomía comparativa para pasar a interesarse por los estudios
antropológicos europeos y estadounidenses. Especialmente, González de Velasco
absorbe la corriente de Paul Broca (1824-1880) en Société d’Anthropologie francesa
respecto a la búsqueda de la definición sobre las cualidades de las razas y el
subsiguiente debate sobre el origen de las mismas. La principal disputa se origina al
tratar de resolver la cuestión sobre la diversidad humana, y si ésta evidencia la
existencia de varios linajes simultáneos, o no es suficiente para negar una misma
evolución como especie. Un debate que se ejerció mediante las ideas postuladas bajo
las vertientes de dos teorías antagónicas como fueron la Mono-génesis50 y la Poligénesis,51 de las que el alemán Ernst Haeckel y el propio Broca fueron respectivamente
sus máximos difusores.
La teoría encuentra pronto aplicaciones prácticas. En Francia, por ejemplo,
50

Charles Darwin abogó por la Mono-génesis en su teoría evolutiva. Teoría que encajaba
mejor con el pensamiento y el sentir religioso que interpretaba el texto bíblico. Unión que
no ha desistido, como vino a probar la Iglesia Católica por medio de medio del papa Pio
XII en su Humani Génesis ya en el s. XX. Ernst Haeckel fue el mayor divulgador de las
premisas darwinianas en el ámbito germano.
51Isaac La Peyère fue el primero en proponer la poli-génesis como respuesta al limitado
número de generaciones entre Adam y Eva hablando de pre-adamites. Voltaire también
abogó por la poly-génesis en su libro Essay on the Manner and Spirit of Nations de 1756.
Otros como Samuel George Morton y Louis Agassiz trasladaron el debate a la esfera
pública, impactando en el pensamiento científico y religioso de la época. Otro polygenetista, Gobineau, postula abiertamente en The Inequality of Races (1853,1855) la muy
extendida creencia de que las razas superiores producen como consecuencia culturas
superiores, y que toda mezcla racial provoca la degradación de la superior. Puntos de
vista que sirvieron a los esclavistas para justificar el tratamiento hacia los no blancos.
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Broca arguye que, como explica Joy Dorothy Harvey, “[a]nthropology would provide
lessons for French colonial missions, offering a prior understanding of which groups
were compatible with, or potentially capable of, European civilization” (135-6). […la
antropología proveería lecciones para las misiones francesas coloniales, ofreciendo una
comprensión previa sobre qué grupos eran compatibles con, o potencialmente capaces
de, la civilización europea]. En España la idea de Broca no pasa desapercibida. Con la
justificación del ‘Desastre’ del 98, Federico de Olóriz (1855-1912), y Manuel Antón y
Ferrándiz (1849-1929) ofrecen al ejército la antropología para la selección de soldados
durante reclutamiento, “[t]o define ‘the useful Spaniard’ and thus to help cull a far
stronger, fitter, and more racially representative Spanish fighting forcé” (Goode 123).
[…para definir ‘el español útil’ y con ello ayudar a sacrificar una fuerza de combate
española mucho más fuerte, más en forma y más racialmente representativa fuerza de
combate española]. Olóriz vio en los estudios antropológicos de la raza española una
cuestión esencial “[t]o provide future generations with the beginnings of
anthropological understanding of ethnological, psychological, and social problems
among Spaniards; and, to understand both the differences and similarities between
members of the White races of Europe and the Americas” (Goode 56). […para proveer
a generaciones futuras con los principios de la comprensión antropológica sobre los
problemas etnológicos, psicológicos y sociales entre los españoles; y para entender las
diferencias y similitudes entre los miembros de la raza blanca de Europa y las
Américas]. Olóriz plantea con ello una relación compleja del pensamiento racial con la
memoria historizada.
Desde ese plano mixto, la antropología española sirve tanto para argumentar la
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diferencia interna como fortaleza de la ‘raza’ española como para justificar el neocolonialismo imperial en África racialmente marcando su pertenencia a Europa de una
manera ambigua y excepcional, porque “[n]ot only was the Spanish race Europe’s best
example of the effects of racial fusion but also, because Spain was one of the oldest
nations in Europe, Olóriz concluded that Spain represented the racial vanguard of
Europe” (Goode 57). […no solo era la raza española la mejor muestra de Europa de los
efectos de la fusión racial, sino también, porque España era una de las naciones más
viejas en Europa, Olóriz concluyó que España representaba la vanguardia racial de
Europa]. A ello Antón y Ferrándiz añade que “[S]pain’s geographical and historical
positions as crossroads between Europe and Africa became the basis for Spanish racial
uniqueness among European nations and the source of its racial strength” (Goode 71).
[…la posición geográfica e histórica a medio camino entre Europa y África se convirtió
en las bases para la singularidad racial española ente las naciones europeas y la fuente
de fortaleza racial]. Lejos de representar realidades empíricas, es la prueba de que,
como señala Martin-Márquez, “[S]paniards often appealed to their geographical,
historical, cultural, and even racial affinity Africa and Africans in order to argue that
Spain was far better suited than other European nations to colonize the neighboring
continent” (51). […los españoles amenudo apelaron a su afinidad geográfica, histórica,
cultural, e incluso racial con África y los africanos con el fin de argumentar que España
era mucho más adecuada que otras naciones europeas para colonizar el continente
vecino]. Sin embargo, los antropólogos españoles son cautos de no incorporar la
negritud a la identidad española.
Muy al contrario, el propio Antón y Ferrándiz sostiene que “[S]pain was the

133

crossroads of two racial incursions, one by a European race […] and the other racial
group was of North African descent, what Antón called the libio-ibérico, or LybianIberian, with roots in North Africa, and the siro-árabe, or Syrian-Arab, with roots in the
Eastern Mediterranean and Asia Menor. […] Antón saw Spaniards as Europeans with a
dose of something else” (Goode 71). […España está a medio camino de dos
incursiones raciales, una de raza europea […] y otra de ascendencia norte-africana, a lo
que Antón y Ferrándiz llamó libio-ibérico con raíces en el este del Mediterráneo y Asía
Menor. […] Antón vio a los españoles como europeos con una dosis de algo más]. Con
ese “algo más” Antón y Ferrándiz se refiere a la ‘raza’ mediterránea: un término
acuñado por el italiano Giuseppe Sergi (1841-1936) como un compuesto tanto de
grupos raciales europeos como norte-africanos y de oriente medio. Por lo que, “[t]he
Mediterranean race, which had tamed religious fanatism with sober reason, had in the
process created a distinct race of people. Racial change was the product not only of
physical alteration but also of cultural assimilation” (Goode 73). […la ‘raza’
mediterránea, que había amainado el fanatismo religioso con la sobria razón, había en
el proceso creado una raza distinta de gente. El cambio racial fue el producto no solo
de la alteración física sino también de la asimilación cultural]. Antón y Ferrándiz
encuentra así en la ‘raza’ mediterránea la manera de legitimar la empresa imperial en
África manteniendo tanto la retórica de excepcionalidad española en Europa como su
etnia europea blanca.
El postulado ambiguo de Antón y Ferrándiz situándose a ambos lados del
discurso orientalista, al tiempo que conserva su blancura, sintetiza “[t]he Spanish
relationship with European racial sciences more focus on racial purity would be
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defined by a careful effort to absorb and reject at the same time: absorb the technique,
reject the conclusions” (Goode 77). […la relación española con las ciencias raciales
europeas más centradas en la pureza racial se definiría por un cuidadoso esfuerzo para
absorber y rechazar al mismo tiempo: absorber la técnica y rechazar las conclusiones].
De esta suerte de absorción y rechazo Antón y Ferrándiz, descontextualizan
antropológicamente el cuerpo blanco español de la misma manera Maragall e Infante lo
hacen mediante orientalismos metafórico e idealización histórica respectivamente,
sitúando en todo momento a los españoles dentro y fuera de los márgenes de la
blancura.
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CAPÍTULO 4
LA ORIENTALIZACIÓN DEL SACRIFICIO BLANCO

[4.1] ORIENTALISMO SACRIFICIAL DEL HÉROE IMPERIAL BLANCO
EN HÉROES DEL 95

“[Q]ué bonito es todo. ¿Cómo se llama esto?
Esto se llama raza hijo mío”
(Sáenz de Heredia, Raza).
Héroes del 95 (1946), dirigida por Raúl Alfonso, y película que analizo en este apartado,
y de la manera que informa el capítulo anterior, sitúa a los españoles dentro y fuera de los
márgenes de la blancura discursando las perspectivas tanto del colonizador como del
colonizado. Factor que aúnan y justifican la selección de todos los textos contenidos entre
los apartados 4.1 y 5.2 correspondientes al bloque de “Representación de la blancura
situacional imperial española” para revisitar la época franquista desde la producción
cultural de dos momentos fundacionales en la historia de España: desde Primer
Franquismo en el capítulo 4 y desde la Pos-dictadura en el capítulo 5. Concretamente, en
el texto que me ocupa ahora, estudio cómo el héroe imperial blanco contribuye a
racializar y orientalizar a los afro-cubanos, los criollos blancos cubanos y los mexicanos
mestizos por medio de una violencia sacrificial y redentora, al tiempo que se codifican
mensajes raciales de jerarquización y restitución de una visión totalizadora desde una
blancura situacional.
Tras el ‘Desastre’ del 98 y la catástrofe de la Guerra Civil (1936-1939), la España
franquista se embarca en un proceso fundacional de reafirmación ideológica, legitimación
política y reconstrucción cultural del sujeto nacional imperial. Como ramificación
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propagandística de dicho proceso, proliferan filmes de exaltación nacional durante el
Primer Franquismo (1939-1959). En este lapso temporal de dos décadas, las
producciones fílmicas expresan el espíritu de la época, por el que: “[e]l destino del cine
español había de ser espejo de raza y no exhibición de pandereta, [y en el que] España es
la patria mía y la patria mi raza” (Taibo 27) (Énfasis mío). La producción
cinematográfica adquiere así el deber de ser modelo de las virtudes de la ‘raza’ española,
narrar la historia de la patria y vigorizar sus valores tradicionales. En palabras de
Sebastián Balfour, ello significa que “[f]or the conservatives, the Catholic Church and the
military, Spain as ‘imagined community’ rested solidly on ‘those virtues that had made
[Spain] once great: unity, hierarchy and militant Catholicism’” (25). […para los
conservadores, la iglesia católica y el ejército, su España como ‘comunidad imaginada’,
reposa de forma sólida sobre ‘aquellas virtudes que hicieron de ella en una ocasión una
gran unidad, de jerarquía y de catolicismo militante’]. No es casual que estas mismas
virtudes sean las que el bando nacional argumenta para justificar el levantamiento, como
cruzada de reconquista, contra los enemigos de la verdadera ‘raza’ española y su espíritu
patrio. Desde ese momento, el ejército se encarga de simbolizar dichos valores, la patria y
la raza. Para ello, crea la figura de un héroe que se sacrifica por el honor de la nación.
Para hacer efectiva una relación silogizada entre la patria, la raza y el héroe, el
franquismo renueva y refuerza el imaginario nacional.
En la introducción de Imaginarios y representaciones de España durante el
franquismo (2014), Stéphan Michonneau y Xosé Núñez-Seixas expresan cómo se
codifica de forma eficaz un imaginario cultural imperialista que modernice el imaginario
nacionalista español:
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[E]l franquismo culminó la labor de modernización de las vías de expresión del
imaginario nacionalista, ampliando sus soportes y vehículos y adaptándolos a las
nuevas necesidades de la sociedad de masas, poniendo al servicio del
nacionalismo la radio, la televisión o el cine, contribuyendo además a expandir y
codificar de forma más rápida y eficaz un imaginario cultural, más o menos
uniforme y hegemónico, para su propio proyecto de nación. (4)

Fílmicamente, esta refundación del imaginario nacional se ubica en ramas discursivas
orientalistas “[c]uyo leitmotiv era ante todo la exaltación de la nación y del Imperio,
asociados a la fe católica y al carisma del Caudillo” (Michonneau y Núñez-Seixas 4).
Concretamente, el régimen lo hace invocando, apropiándose y performando mitos
fundacionales de la España Medieval. Mediante esta exitosa asociación el régimen
también expresa cómo los intereses nacionales e individuales han de ser los mismos. De
igual manera, esa refundación de mitos Mediavales, junto al profundo catolicismo del
régimen, lleva a producir filmes coloniales de héroes sacrificiales.52 Aunque dicho
leitmotiv de exaltación nacional, imperial y fe católica está presente, en mayor o menor
grado, en toda la producción cinematográfica del franquismo, tres son los géneros
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Bajo esta empresa nacional y nacionalizadora, Franco funda el Departamento Nacional
de Cinematografía ya en 1938; organismo es dirigido en sus comienzos por los
falangistas Dionisio Ridruejo y Manuel García Viñolas, que crean a su vez la
Subcomisión Reguladora de Cinematografía en 1939. Franco evidencia con ello su
prioridad por controlar la industria cinematográfica, al ser consciente de los
“[c]uantiosísimos intereses que representa para la Economía Nacional y el alto
significado de propaganda material y espiritual” (BOE nº 294), tal como certifica su
Ministro de Industria y Comercio Luis Alarcón de la Lastra en el Boletín Oficial del
Estado (BOE) de veintiuno de octubre de 1939. El régimen franquista mimetiza de esta
manera la estrategia de sus aliados alemanes e italianos, lo cual revela una planificación
propagandística meticulosa para adoctrinar a la población en la nueva conciencia del
sujeto nacional imperial.
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principales que nutren vigorosamente el discurso del orientalismo del imperialista del
franquismo durante sus primeros veinte años de dictadura: el cine histórico colonial, el
religioso y el bélico.
La primera de estas vías discursivas es la constante invocación simbólica y
propagandística de la guerra como cruzada, que da lugar a un cine imperialista de
carácter religioso.53 Entre sus varios subgéneros encontramos, por ejemplo, un cine
misionero, otro que narra la vida de santos y uno de carácter bíblico. Entre las
producciones de esta clase destacan los títulos rodados por Rafael Gil como La fe (1947),
El beso de Judas (1952) o La guerra de Dios (1953). Son igualmente reseñables la
historia de un hombre arrepentido que se convierte en sacerdote en Balarrasa (1950),
dirigida por José Antonio Nieves Conde, y el aclamado filme La míes es mucha (1949),
donde José Luis Sáenz de Heredia nos traslada a la India de la mano de un misionero
español. Asimismo, entre estos filmes se encuentra el gran éxito del misticismo de
Ladislao Vajda en Marcelino, pan y vino (1955). En esta eclosión del cine religioso,
como rama ideológica del orientalismo imperialista franquista, me detengo con mayor
profundidad en mi análisis de Misión blanca (1946), dirigida por Antonio Román, que
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No se debe pasar por alto que la influencia política y la presencia en la vida pública de
la Iglesa católica, así como de su posición como ente educativo durante la época del
nacionalcatolicismo. El cine religioso era una fuente de legitimación propagandísitca más
del régimen para adoctrinar en las “buenas costumbres”, constituyendo así una
hegemonía ideológica. Esto, en palabras de Rafael Gómez Pérez, suponía que:
[l]a religión era un elemento natural de la vida social; las Navidades con los
Belenes y las cabalgatas de los Reyes Magos; las conferencias cuaresmales y
ejercicios espirituales abiertos o cerrados; novenas; las procesiones de Semana
Santa; las procesiones eucarísticas y para el viático a los enfermos; los rosarios de
la aurora; las procesiones del Sagrado Corazón de Jesús; las romerías a la Virgen;
las fiestas de la Patrona, los actos religiosos de cofradías y hermandades... Todo el
año estaba acompañado de alguna manifestación religiosa pública” (227).
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aparece dispuesto en el siguiente apartado de este mismo capítulo: “Por el imperio de la
raza hacia Dios: Hispanotropicalismo y blancura”.
En segundo lugar, durante el Primer Franquismo se codifica un cine bélico que
enfatiza la concepción de una ‘raza’ española grandiosa, excepcional y unida. Este género
postula e instrumentaliza la figura de un héroe militar que antepone el bien mayor de la
patria y sus designios a las necesidades del individuo. Entre otros muchos títulos, son
ejemplo de ello El suspiro del moro (1939), de Antonio Graziani, Raza (1942), dirigida
por José Luis Sáenz de Heredia, en la que Franco aglutina su visión de España, clama por
el deber patrio y proyecta su modelo ideal de españolidad a través de la historia de la
familia Churruca, al tiempo que intensifica el pensamiento del regeneracionismo imperial
y del nacionalcatolicismo frente al federalismo desmembrador de la República y su
desinterés por empresas coloniales.54
Por último, el género histórico se ocupa también de la Guerra de Independencia
(1808-1814), que son epitomizadas por en El abanderado (1942), sobre el levantamiento
nacional del dos de mayo en Madrid,55 y Agustina de Aragón (1950), acerca del asedio

54

Este film supone el referente idealizado del proyecto franquista. Presenta la
particularidad que su guion es una adaptación de la novela homónima escrita por el
propio Francisco Franco, quien la publica años antes bajo el pseudónimo de Jaime de
Andrade. No obstante, esta no era esta la primera publicación de Franco bajo dicho
pseudónimo. Ya en 1922, coincidiendo en tiempo con su estancia en Marruecos, publica
Diario de una bandera. El pseudónimo hace referencia a un linaje de su propia
genealogía familiar, por lo que tanto sus novelas como la versión cinematográfica de
Raza encierran múltiples anotaciones de carácter autobiográfico,
55 Esta fue una producción de Suevia Films y contón con un Premio del Sindicato
Nacional de Espectáculo de 250.000 pesetas. Sobre la financiación del cine español de la
época léase el libro de La industria del cine en España: legislación y aspectos
económicos, 1896-1970, de Santiago Pozo Arenas.
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napoleónico a la ciudad de Zaragoza.56 En la vertiente orientalista del histórico
encontramos historias sobre la empresa colonial como ejemplifica el caso icónico de Alba
de América (1951) de Juan de Orduña (1900-1994).57 Otras producciones de gran éxito
hablan alto sobre el interés del régimen por el colonialismo africano, asiático y americano
español: ¡Harka! (1941), de Carlos Arévalo, Nostalgia (1942) de Juan de Orduña, Los
últimos de Filipinas (1945), o Herencia Imperial (África y los Reyes Católicos) (1952) de
Manuel Hernández Sanjuán y Santos Núñez, y La guerra empieza en Cuba (1957), de
Manuel Mur Oti son solo alguna de ellas. Este tipo de producciones reflejan la necesidad
de imbricar grandeza en la nueva españolidad poscolonial a través de un proyecto
imperial. Héroes del 95 (1947) se entronca dentro de esta tercera rama orientalista del
imperialismo franquista. Esta tematización de la exaltación patria a través de sus
episodios nacionales, contribuye discursivamente a la instrumentalización en favor de un
franquismo como ente continuador de la empresa imperial iniciada por los Reyes
Católicos del medievo.
Argumentalmente, Héroes del 95 se ambienta en la isla de Cuba en 1895, a tres
años del ‘Desastre’. Alfonso recrea en ella los episodios de asedio y defensa de Nuevitas
56

Es destacable en estudio de la figura de Agustina de Aragón que lleva a cabo María
Jesús Redondo Cantera en Dos modelos de heroı́na en el cine español: de Agustina de
Aragón (1950) a Libertarias (1996), aparecido en 2000. En éste se centra en el perfil
histórico del personaje y las circunstancias de aquel periodo para luego analizar su figura
en el cine.
57 Producida por CIFESA en 1951, narra el inicio, viaje y descubrimiento de Cristobal
Colón (Antonio Vilar) en el siglo XV. El régimen franquista rinde así tributo con esta
película al nacimiento de la hispanidad, del Imperio Español. El proyecto surgió en
respuesta la la producción británica Christopher Columbus de 1949. Tal fue el respaldo
del régimen que la película fue galardonada con la mención de Película de Interés
Naconal. Santiago Juan-Navarro, realiza un profundo y recomendable análisis de este
film en “De los orígenes del Estado español al Nuevo Estado: La construcción de la
ideología franquista en Alba de América, de Juan de Orduña” publicado por Anales de la
Literatura Española Contemporánea en 2008.
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a cargo del Teniente Armando Padilla (Alfredo Mayo) y el “héroe de Cascorro” Eloy
Gonzalo (Alfonso de Córdoba)58 El fllme presenta el conflicto creciente entre tropas
españolas y los rebeldes criollos cubanos. Entre conflicto y conflicto, se cuenta cómo se
está gestando la Revolución cubana para explorar la relación entre la Península y la
colonia, en la que, en última instancia, los héroes patrios aplacan las revueltas de los
insurrectos restaurando el orden natural y aumentando la leyenda del imperio.
Paralelamente, Alfonso presenta un romance, entre el propio Teniente y Elena (María
Eugenia Rodríguez), hija de Don Pedro de Mendoza (Rafael Calvo) y un conflicto
paterno-filial entre éste y su hijo Enrique (Eduardo Fajardo). Alfonso logra articular así
una relación intrínseca entre el microcosmos de la familia y el macrocosmos de la nación,
la patria –su espíritu– y la ‘raza’ española, expresando cómo los intereses nacionales e
individuales han de ser los mismos.
En media res, la narración sitúa al espectador desde el principio del lado español
en una posición de resistencia. El asedio al que están siendo sometidos los soldados sirve
para conectar la heroicidad del Teniente Padilla con una violencia legítima, y la
heroicidad sacrificial de los soldados con la grandeza de la raza. Pero esta caracterización
heroica, violenta, sacrificial y victimizada (asediada) de la blancura imperial franquista se
percibe, incluso, desde antes de la primera secuencia. Ya en la dedicatoria que da inicio al
filme se puede leer que “[e]n todas las luchas de todos los tiempos surgieron héroes. En
la historia que empieza en el año 1895, un puñado de valientes al grito de ¡¡Viva
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Un filme anterior llamado El héroe de Cascorro (1929) ya se había ocupado de narrar
la historia del madrileño Eloy Gonzalo en primera persona. Escrita y dirigida por Emilio
Bautista, la película describe cómo un huérfano de la Inclusa de Madrid es destinado a
Puerto Príncipe con el Regimiento de Infantería María Cristina en 1895 se convierte en
héroe de guerra.
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España!! sufrieron y murieron por honrarla” (Alfonso, Héroes del 95). Surgieron,
sufrieron y murieron es la triada de verbos que aquí articula una heroicidad no buscada,
por ende, inocente, victimizada y sacrificial.
Si el filme inicia con una dedicatoria a los héroes que surgieron, sufrieron y
murieron, la escena final hace hincapié en ello naturalizándola como necesidad:
“[s]oldados de España, gracias al heroísmo de un puñado de hombres, se ha salvado una
vez más el honor de la nación. […] Ella se siente orgullosa de los hijos que como
vosotros están dispuestos a darlo todo por la patria. ¡Viva España! ¡Viva!” (Héroes del
95). Dicha instrumentalización de principio a fin provoca que el filme presente una
estructura circular violenta que se legitima y se regenera por medio de los sacrificios del
héroe blanco imperial.
Este uso instrumental reiterado del sacrificio comporta implicaciones estructurales
y raciales porque, como indican Hernán Vera y Andrew Gordon en el libro editado por
Ashley Doane y Eduardo Bonilla-Silva White Out: The Continuing Significance of
Racism (2003): “[W]hite hegemony is a violent, irrational, unstable system that needs to
make itself appear natural and benign in order to perpetuate itself” (114). […la
hegemonía blanca es un sistema violento, irracional, e inestable que necesita proyectarse
a sí mismo como natural y benigno para lograr perpetuarse]. Lejos de ser anecdótica,
tanto la instrumentalización del sacrificio heroico en Héroes del 95 como su estructura
circular, son aspectos capitalizados en la producción fílmica de esta rama del cine
imperialista franquista: sacadas de un molde que es, por así decirlo, “alcazareño”.
Dirigida por Augusto Genina, Sin novedad en el Alcázar (1940) narra el episodio de
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asedio republicano al Alcázar de Toledo durante la Guerra Civil Española.59 De ella, aún
resuenan en el imaginario colectivo español las palabras del sacrificio heroico que hace el
hijo de un general del bando nacional:
Hijo: Papá.
Padre: Qué hay hijo mío.
Hijo: Nada, que dicen que si no te rindes me fusilarán.
Padre: Si es verdad, encomienda tu alma a Dios, y muere como un patriota
gritando ¡Viva España!
Hijo: Lo haré papá
(Genina, Sin novedad…).
Siete años después, Alfonso hace un guiño intertextual a Sin novedad… al comienzo de
Héroes del 95: liberados del asedio de los revolucionarios independentistas criollos
cubanos de la primera escena, el Teniente Padilla entra en la casa asediada. El general
que está al mando, antes de caer al suelo y morir por la patria, le recibe reportando de la
actuación con las siguientes palabras: “[A] la orden de usted mi teniente… sin novedad”
(Héroes del 95). Ello señala, por un lado, cómo Sin novedad… supone una de las
referencias fílmicas de Alfonso en Héroes… y, por otro lado, apunta cómo el fascismo
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El gran éxito de Sin novedad en el Alcázar en 1940 se inicie rueden una serie de filmes
que ahondan en la fórmula de asedio, resistencia heroica, sacrificio, valentía y triunfo.
Entre ellas, sirva el ejemplo, Los últimos de Filipinas. Rodada cinco años después de Sin
novedad…, el filme de Antonio Román narra el asedio de once meses que soportan las
tropas españolas en Baler (Filipinas) por parte de los independentistas criollos filipinos.
Un episodio heroico que el filme presenta de la siguiente manera, y cuya similitud a la de
Héroes del 95 se hace evidente:
[A]ño de 1898, tierra de Baler, costa oriental de Luzón, donde un puñado de
hombres lejos de la patria, mantienen en pie sin petulancia su bandera.
Aislamiento, sol, fatiga, lucha, soledad y nostalgia. Y el último correo campo
adelante, su meta un pueblo perdido, su misión llegar, por eso los personajes de
esta historia son todos reales. Vivieron y murieron cuando esas dos sencillas
actitudes se probaban como virtudes españolas en la tierra delicada y terrible de
las islas filipinas. (Román, Los últimos…) (Énfasis mío)
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italiano y el franquismo español no solo convergen política e ideológicamente, sino que
también lo hacen en el plano cultural.60
Sin llegar al nivel de emotividad de Sin novedad…, Alfonso también usa la
relación entre un padre y su hijo para articular el sacrificio. En este caso, quien muere es
el padre y el hijo le llora. El Teniente Padilla y el niño, Juan Montés, mantienen el
siguiente diálogo:
Teniente Padilla: ¿Cómo te llamas?
Juan Montés: Juan Montés, lo mismo que mi padre.
Teniente Padilla: Eres muy valiente.
Juan Montés: Quiero parecerme todo a él.
Teniente Padilla: Bien muchacho, puedes estar orgulloso de su heroica conducta.
¿No te gustaría ingresar en un colegio y estudiar?
Juan Montés: Yo, mi teniente, quiero ser militar, como mi padre. Como usted.
Teniente Padilla: Lo serás.
(Alfonso, Héroes del 95).
La composición del encuadre y el enfoque del plano contribuyen a reforzar la afirmación
del Teniente Padilla. Por un lado, ambos personajes aprecen centrados en el plano, lo cual
transmite una sensación de equidad y sinceridad entre ambos personajes. El hecho de que
Juan Montés aparezca inicialmente de espaldas a la cámara, indica que es él quien va a
mantener una posición de oyente. Sin embargo, esta pasividad se neutraliza desde el
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Sin novedad en el Alcázar es en realidad una coproducción italo-española cuyo título
original es L'Assedio dell'Alcazar. Nótese que sin novedad aparece cinco años antes del
fin de la Segunda Guerra Mundial, y que
[l]a relación de Franco y el Duce empezó con el apoyo italiano al bando naconal
en la Guerra Civil Española. Las primeras conversaciones entre España e Italia,
fueron para formar un bloque neutral, Beigbeder señaló a Mussolini que una
unión entre Italia, España y Portugal, podría hacer un grupo de presión que
forzara a ambas partes en la guerra a llegar a una tregua. Lo cual no se consiguió,
pero, a pesar de evitar la guerra, España tuvo comunicaciones con Italia y
Alemania para evitar que la URSS avanzara hacia Europa occidental […] los
contactos entre entre españoles e italianos eran constantes”. (Díaz Sánchez 7)
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momento que el Teniente Padilla se sienta, posicionándose a la misma altura de los ojos
del niño. Tras la afirmación de Juan Montés de querer ser militar como su padre, la
relación de agencia entre ambos cambia. Para afirmarle que lo será, el Teniente Padilla se
pone en pie tomando, provocando que le mire hacia abajo, al tiempo que toma le pone la
mano derecha entre el morro y la nuca en una actitud empática y paternalista. De esta
manera, el Teniente Padilla, como héroe portador del mito nacional, codifica mensajes
raciales de autoridad moral y espiritual. Con ello, el microcosmos del héroe imperial
español y el macrocosmos de la nación se fusionan de manera moralizante al tiempo que
proyectan una centralidad arquetípica de la identidad blanca como elemento vehicular
legitimado.
Esta instrumentalización del sacrificio por la patria, como “virtud (de la ‘raza’)
española”, supone el eje temático central por excelencia. Sin embargo, en este género
fílmico, el sacrificio siempre comporta la presencia de violencia. Consecuentemente, uno
de los aspectos reveladores de este orientalismo bélico sacrificial, es cómo queda
estructurado por medio de una violencia blanca legitimada. Por lo tanto, en este sentido,
sacrificio y violencia son dos caras de la misma moneda que, imbricadas en la blancura
imperial del Teniente Padilla, constituyen un mito redentor que se sitúa en el mismo
corazón del nacimiento de la nación franquista: puesto que es por medio de ambas cosas,
sacrificio y violencia, que el régimen franquista llega a constituirse como tal. De esta
manera, Héroes del 95 consagra

[t]he belief that violence saves, that war brings peace, that might makes right. […]
The belief that violence ‘saves’ is so successful because it doesn’t seem to be
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mythic in the least. Violence simply appears to be the nature of things. […] it
seems inevitable, the last and, often, the first resort in conflicts […] this Myth of
Redemptive Violence is the real myth of the modern world. (Wink 67)

[l]a creencia de que la violencia salva, que la guerra trae paz, que podría hacer
justica. […] La creencia de que la violencia salva presenta tanto éxito porque no
aparenta ser una idea mítica en absoluto. La violencia parece ser simplemente la
naturaleza de las cosas. […] Parece inevitable, el último y a menudo el primer
resorte en los conflictos […] Este Mito de Violencia Redentora es el mito real del
mundo moderno.

Gracias a ese Mito de Violencia Redentora, el Teniente Padilla se simboliza en portador
del mito fundacional de la nación. En su lógica relacional respecto a la estructura circular
de redención, el Teniente Padilla solo se da por satisfecho cuando deja atrás una
comunidad legitimada, regenerada, y preservada. En este proceso, se redime la culpa, se
regenera la ideología y revitalizan los ideales patrios “[l]ogrando ejemplificar esa virtud
como fuerza y excelencia” (Savater 112). No obstante, “[e]l héroe blanco, por su carácter
relacional dicotómico, no es suficiente para articular un discurso identitario coherente por
sí mismo. Éste necesita imperiosamente que exista un enemigo que responda al arquetipo
del villano, para así sumergirse en una búsqueda de identidad a través de la confrontación
binaria con la alteridad” (Pérez Sánchez, “Psicotectura…” 150). Como analizo en
adelante, Héroes del 95 se sirve de la contraposición de la blancura de los personajes
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españoles frente a los criollos independentistas, los mexicanos, y los afro-cubanos,
codificando en el proceso mensajes y pautas de comportamiento raciales.
Tres son los personajes afro-cubanos representados en Héroes del 95. Es
sintomático que de ellos solo conozcamos el nombre de Domingo (José Jaspe): un negro
miedoso, idiota, escuálido. Esta descripción, análoga en lo negativo a las otras dos figuras
del mayordomo negro y la chacha negra, atribuye a la negritud una nula agencia racial
frente a los personajes blancos. Se constituye, pues, en una identidad subalterna
absolutamente dependiente del héroe imperial y el resto de personajes blancos,
incluyendo a los criollos cubanos, que causa el desplazamiento de la negritud a espacios
de sumisión, ridículo y exotismo. Mientras, se realzan la figura y el liderazgo blancos
posicionándolos como centro de poder racial en sus interacciones.
Dos escenas son las que mejor ilustran la caracterización de Domingo como un
personaje sumiso, obediente, inofensivo. En la primera de ellas, Don Pedro de Mendoza
se dispone a mantener una conversación con su hijo. Domingo pulula curioso, cuando el
primero de ellos se da cuenta de la presencia del ‘otro’, alzando la voz, le ordena:
“[D]omingo, vete a la cocina que tienes de hacer” (Héroes del 95). La cámara enfoca a
Domingo con un plano medio largo, quien, encogido de brazos hasta la cintura y con la
mandíbula desencajada presta atención a Don Pedro. La posición que mantiene Domingo
de las manos, mostrando el reverso y no sus palmas, y la de las muñecas ligeramente
sueltas y no rígidas, revelan la indefensión de éste frente al personaje blanco. Más aún, la
cámara deja de enfocar a Domingo en el preciso momento que se dispone a replicar. En
el siguiente plano de la secuencia, vemos cómo Don Pedro da la espalda a Domingo y se
dispone a comprobar la herradura de un caballo cuando se oye la voz de Domingo decir
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“[E]stá bien mi amo” (Héroes del 95). Además de la pasividad que demuestra el
personaje afro-cubano frente al español blanco, el hecho de no ver responder a Domingo
en plano, plantea la metáfora de que lo que no se ve no se oye y, en consecuencia,
tampoco existe. En otras palabras, pese a que Domingo habla, está desprovisto de voz.
Por otro lado, es revelador que Don Pedro de Mendoza ordene a Domingo irse a
la cocina: una esfera que, tradicionalmente, y más aún en la época del
nacionalcatolicismo español, se asocia fervientemente con la mujer.61 La feminización de
Domingo junto con su pasividad manifiesta, prueban asimismo la falta de agencia racial.
Ambos componentes se hallan cruciales en este proceso de orientalización blanca y
desempoderamiento del negro, tanto como elemento de subordinación de la negritud
como para su incorporación jerarquizada en las prácticas de la blancura española. A este
modelo peninsular es al que se oponen Martí y Ortíz mediante su contrapunteo racial
(véase apartado “Contrapunteo racial…”, en especial lo descrito entre las páginas 107 y
117). Este modelo peninsular de jerarquización respecto a la agencia racial del negro
cubano, convierte a Domingo en un objeto pasivo o incluso, tal como él mismo revela al
explicitar la palabra “amo”, en un objeto poseído: estableciendo una metáfora sobre la
relación de la metrópoli con la colonia.
Al final de esta secuencia, una vez terminada la conversación de Don Pedro y
Enrique, reaparece Domingo con caminar de gallina desorientada, agitando los codos y
farfullando solo, como si cacareara sin que nadie le entendiera, para, en efecto, decir:
61

El nacional catolicismo es la moral católica más tradicional. Durante el franquismo se
le supone ser un componente consustancial a la nación española. Este catolicismo
ultraconservador es la corriente ideológica más asentada durante el franquismo. De éste
derivan las conductas de una moral puritana, el anticomunismo y el antiliberalismo
españoles. Este espíritu de la Contrarevolución permeó todos los comportamientos
cotidianos de la España del Franco.
149

“[D]e aquí me mandan pa’ (Sic. para) la cocina, allí dicen que no hago fatta (Sic. falta).
Domingo pa’ arriba, Domingo pa’ abajo. Qué barbaridad, me voy a morir de tanto ir y
venir” (Héroes del 95). No es baladí que, ahora sí, en ausencia de los personajes blancos,
Domingo recupere su voz permaneciendo en un plano medio cuando expresa sus
palabras.
Esta secuencia, pues, además de redundar en su caracterización sumisa y
obediente, añade el matiz implícito de ser expulsado de la cocina, supuestamente por
mujeres, socavando con ello su masculinidad como distintivo de autoridad. De hecho,
esta intuición se vuelve certera en la segunda de las secuencias seleccionadas. En ella,
Elena y la chacha negra esperan sentadas en un coche de caballos al Teniente Padilla.
Domingo se acerca y empieza a discutir con la chacha negra:
Domingo: …Domingo pa’ arriba, Domingo pa’ abajo… que yo sé lo que digo que
va a pasar algo.
Chacha negra: Cállate, que te vas a quedar múo (Sic. mudo) con tanto conversar.
Domingo: ¿Por qué no te callas y no te metes en lo que no te importa? Mejor sería
que ayudaras un poco, que yo ya estoy muerto de tanto trabajal. (Sic.
trabajar)
[…]
Chacha negra: Jesús, te voy a extrangular, relambido, que eres un moreno
relambido.
Domingo: ¿Ha oído lo que dice la negra mandinga esa?
Chacha negra: Te voy a estrangular, relampiño, que eres un moreno relampiño.
Elena: ¡¿Ya estáis peleando otra vez?!
Domingo: Es esta negra que, que, que…
Elena: ¡A callar!
Domingo: Está bien Doña Elena… a callar, a callar…
(Alfonso, Héroes del 95)
Según recoge el Diccionario de la Real Academia Española (DRAE): “relambido, -da” es
un adjetivo que se emplea en Cuba y República Dominicana como vocablo sinónimo de
“descarado-da”. Éste es, pues, usado para describir a una persona que habla u obra con
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descaro, osadía. Es significativo que sea una mujer afro-cubana quien califica a Domingo
de descarado, osado, y que, en respuesta, éste la mande a callar y no meterse en sus
asuntos; y que ella responda a la orden con la amenaza de estrangularlo. Por un lado, es
como si se estuviera librando una batalla entre mujeres y hombres por restituir su agencia
y autoridad, al menos, dentro de los límites raciales de la negritud. Sabemos que es el
marcador racial y no el de género el que lleva a esa lucha desde el momento que Elena,
tan mujer como la chacha negra, se presenta con mayor agencia que el hombre negro,
literalmente, desproveyéndolo de voz.
Precisamente de voz es de lo que adolece el tercero de los personajes negros. El
mayordomo negro, trabajo ya de por sí que le enmarca en una esfera de sumisión y
obediencia, sirve copas y entremeses en un baile de mandos españoles. Esta secuencia
contrasta con la de otro baile afro-cubano posterior, del cual los mandos blancos
españoles son meros espectadores. Este contraste nos permite revelar cómo Héroes del 95
establece una división racializada entre cuerpos en movimiento y cuerpos pensantes. Un
efecto de esta división orientalista es su segregación implícita. Mediante ella, la otredad
resulta destinada a trabajos que requieren esfuerzo físico, como es el caso con el
mayordomo negro en el baile blanco, frente a la posición privilegiada de los blancos que,
como es el caso del Teniente Padilla y Elena en el baile afro-cubano, simplemente se
entretienen.
Es algo asumido que el baile encierra una relación directa con el deseo. Aunque
no hay certeza de su origen, se le ha atribuido a George Bernard Shaw (1856-1950), y
con posterioridad también a Oscar Wilde (1854-1900) y Robert Frost (1974-1963) la
célebre cita que expresa cómo “Dancing is a perpendicular expression of horizontal
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desire” [Bailar es una expresión perpendicular del deseo horizontal]. Si exploramos esta
idea como vía de orientalización en Héroes del 95, encontramos elementos de la
representación muy significativos en el que la sumisión y la obediencia del negro dan
paso a otra orientalización exótica.
Sin embargo, dicho exotismo no es erótico y, por lo tanto, carece de agencia. En
su libro Uses of the Erotic: The Erotic as Power (1978), Audre Lorde hace esta distinción
entre lo exótico y lo erótico al definir lo segundo como fuente de empoderamiento del
cuerpo para atraer al otro. Lorde entiende que esta búsqueda expresa un deseo de placer
compartido que, “[w]hether physical, emotional, psychic, or intellectual, forms a bridge
between the sharers which can be the basis for understanding much of what is not shared
between them, and lessens the threat of their difference” (57). […sea físico, emocional, o
intelectual, establece un puente entre las dos partes que comparten formando las bases
para el entendimiento de mucho de lo que no comparten entre sí, aminorando la amenaza
de su diferencia]. Al contrario, la orientalización exótica conserva la distancia entre dos
culturas, comunidades, razas, personas, impidiendo la comprensión intercultural y
manteniendo el privilegio y la jerarquía de una sobre la otra.
Otra parte de esta distinción entre el cuerpo en movimiento del negro cubano
frente al cuerpo pensante del español blanco, es la producción de una diferenciación
espacial. Mientras que el Vals de los españoles se produce de forma ordenada dentro de
la casa, la rumba de los afro-cubanos tiene lugar en plena calle y de manera más
desordenada. Ello orientaliza la negritud cubana asociándola con el caos y el desorden.
Esta representación española es coincidente con la opinón del filósofo Cornel West que,
aunque expresada en un contexto socio-cultural distinto, afirma que “[w]hat's fascinating
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about this issue of race is the degree to which, in the American mind, black people are
associated with instability, chaos, disorder” (“Our Next Race Question…” 68). […lo que
es fascinante sobre la problemática de raza es el grado por el que, en la mente
norteamericana, la gente de color está asociada a inestabilidad, caos y desorden]. Esta
conexión transnacional apunta hacia la presencia de cierto imaginario común en todo el
imperialismo europeo y su persistencia en una sociedad poscolonial.
Más aún, junto al exotismo, la estratificación social, y la asociación del afrocubano con el caos, también se aprecia que mientras que en el Vals cada blanco baila con
una mujer, en la rumba afro-cubana son más de una docena de hombres los que rodean
cantando, vitoreando y tocando instrumentos a una mujer negra. Ello no hace más que
redundar en el estereotipo del negro, hombre y mujer, como bestia sexual. Al contrario,
como ya se dijo antes, el Teniente Padilla y Elena solo observan. Esta mirada blanca se
convierte en la mirada del espectador, a quien se le invita a disfrutar del exotismo de
cuerpos negros en movimiento. Dicha sexualización del cuerpo, por tanto, es otra de las
vías de la blancura para la jerarquización que emplea Héroes del 95 en su orientalización
del subalterno afro-cubano frente a los personajes blancos españoles.
Sin embargo, es interesante notar que dicha sexualización se ejerce con mayor
insistencia sobre la mujer. Tal vez como mecanismo de autodefensa y de control, se
instrumentaliza al negro para generar humor a su costa neutralizando la, a priori
imaginada, superioridad sexual del negro sobre el blanco. En la escena final de la
secuencia del vals, vemos cómo los compañeros del Teniente Padilla le han gastado una
broma tirándolo al río y lo abandonan estando él en el agua. En ese momento, aparece en
escena el mayordomo negro, a quien Padilla pide ayuda:
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Teniente Padilla: ¡Oye, Moreno!
Mayordomo negro: ¿Se baña usted siempre vestido?
Teniente Padilla: No digas idioteces y ayúdame a salir.
(Alfonso, Héroes del 95)
Cuando el mayordomo negro, sumiso y obediente, le tiende la mano a pesar de los
insultos, el Teniente Padilla jala y le tira al agua. De esta forma, estando los dos
empapados, y habiendo sido intención del blanco de que eso sea así, se reestablece el
orden jerárquico. El plano general en que se rueda la escena subraya este mensaje al
ofrecernos mayor información sobre la disposición desnivelada que presentan ambos
personjes: el negro arriba, el blanco abajo. Al lanzarlo al agua, el Teniente Padilla no solo
restituye su honor y agencia racial devolviendo al negro a su sitio natural, abajo, si no
que, esta ridiculización del mayordomo negro pretende generar un humor renovador de la
diferencia racial y, con ello, el restablecimiento de una jerarquía entre ambos.
En síntesis, por medio de esta selección de escenas, se puede afirmar que la
racialización maniquea de personajes afro-cubano y españoles blancos, constituye un
proceso por el cual se crean diferencias entre dos grupos sociales que se cargan de
significado y son naturalizadas en el proceso. Así, en Héroes del 95, el héroe imperial y
los distintos personajes blancos representan el orden, la disciplina y la jerarquía que,
argumentalmente, quieren imponer en la colonia aplacando las revueltas, mientras que
esto mismo expresa una correlación con la caracterización de la negritud cubana como
sumisa, obediente, caótica, silente, ridícula, y exótica. En definitiva como aciertan a
expresar Hernán Vera y Andrew M. Gordon “[t]he ideal White self is constructed as
powerful, brave, cordial, kind, firm, and generous: a natural born leader. Other racial and
ethnic groups exist as dependant, faithful followers to bolster the grandiose White self-
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image (34). […el ideal blanco, se construye como poderoso, valiente, cordial, amable,
firme, y generoso: un líder natural. Las otras razas y grupos étnicos existen como
dependientes, y fieles seguidores que reafirman la grandiosidad de esa imagen blanca de
sí misma]. De no ser así, nace el villano: un enemigo que amenaza con romper dicha
fantasía racial.
Confírmese que, por un lado, se presenta al Teniente Padilla como un personaje
pacífico, justo y noble a pesar de su violencia; y que, por otro lado, éste y sus hombres
siempre responden a una agresión previa. Con ello se se legitima la violencia del héroe
blanco para restaurar el orden social. Por esta vía, el Teniente Padilla re-centraliza la
experiencia del espectador respecto a su violencia de manera amable a través de una
blancura que redime de culpa.
Frente a la caracterización de la negritud como herramienta por la cual explorar la
identidad blanca, es significativo que los combatientes independentistas no son negros,
sino criollos blancos que tratan de construir un sujeto nacional divergente al relato
histórico peninsular en el imaginario colectivo (véase las palabras sobre el proyecto
político de José Martí en el apartado “Contrapunteo racial cubano…”, especialmente la
página 113 respecto a la construcción de un imaginario divergente). Con esta otra
confrontación, Alfonso explora alegóricamente la relación entre la Metrópoli y la Colonia
por medio de la relación entre un padre nacido en la Península, Don Pedro de Mendoza
Rodríguez, y su hijo Enrique, nacido de padres españoles y blancos en Cuba. De esta
forma sutil posiciona la blancura imperial española a los dos lados del discurso: siendo
uno sin serlo y otro sin quererlo ser.
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Esta tensión paterno-filial se suma al filme como subtrama de la guerra. El
distanciamiento idelógico entre Enrique y su padre Don Pedro, exterioriza una
fragmentación de la blancura que alegoriza sobre el deseo de independencia de Cuba. No
obstante,
Don Pedro de Mendoza: Enrique, te pido una vez más, que te apartes de una causa
contraria a mis sentimientos y a mis convicciones. No te atreverás a negar,
que estuviste en Yara con los revoltosos.
Enrique: Te suplico padre que no sigas. Esos hombres luchan por un ideal y son
mis amigos.
Don Pedro de Mendoza: No olvides que eres hijo de un español.
Enrique: Pero he nacido y me he criado en esta tierra, y aquí está enterrada mi
madre.
(Alfonso, Héroes del 95)
A pesar de la tensión dialéctica, la posición de la cámara sitúa ambos personajes dentro
de un plano medio respetando los turnos de palabra mediante montaje de planos y
contraplanos continuados, se presenta neutralidad disponiéndolos a la misma altura, y un
personaje no tapa al otro cuando está en posesión de la palabra, sino que, a pesar de
mantener una conversación tensa, se respetan el uno al otro sin invadir su espacio vital.
Llama la atención la vestimenta de Don Pedro de Mendoza, totalmente blanca: símbolo
de pureza y buen corazón. Igualmente, la estilística de la camisa y sombrero de Don
Pedro recuerda a una armadura medieval: ceñida al cuerpo, con hombreras, y de corte de
cuello redondo. La presencia de una barba blanca, bien cuidada, hace recordar la figura
de Don Quijote. En cambio, esta imagen caballeresca de Don Pedro de Mendoza
contrasta la desaliñada que exhibe Enrique, quien viste con una chaqueta sin hombreras y
abierta, que deja vislumbrar una camisa arrugada.
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Sobre el contenido de la conversación, dado los lazos de parentesco que les unen,
y en base a la ausencia de diferencia racial, se puede plantear alegóricamente que con la
fractura de la familia se produce una escisión de la blancura que puede impersonar la
posición del Otro. Sírvase notar que Enrique habla sobre los ideales de sus amigos, no
sobre los suyos. Es igualmente significativo que el padre le pide recordar su origen,
reclamándole una solidaridad racial que Enrique ha traicionado poniendo su blancura al
servicio de otro ideal, validando la afirmación de José Martí de que en Cuba “[H]ombre
es más que blanco, más que mulato, más que negro” (“Mi raza” 2). (véanse las aserciones
de Marías en “Relectura racial…” y de Renán en “Impureza de pensamiento…” sobre la
cuestión de solidaridad, especialmente en páginas 78-9 y 119-20).
Esta postura situacional respecto a la raza y al sujeto nacional de Enrique, de
situarse dentro como blanco y fuera como criollo cubano, de discursar su superioridad al
padre –la Metrópoli– mediante la incorporación de los ideales sus amigos, ilustra cómo,
ante la negación de agencia al afro-cubano ya explicada, la blancura española totaliza la
experiencia de la colonia. Esta postura, tan característica del orientalismo español,
presenta una división ajena a buena parte del orientalismo occidental. En gran medida,
para estos últimos, los fundamentos de la civilización occidental se determinan por la
categorización de una superioridad racial absoluta. En contraposición, para el
orientalismo español la superioridad de una civilización no es inherente a la raza sino a la
capacidad discursiva de instrumentalizar, jerarquizar, y hasta necesidad de blanquear al
Otro ideológicamente, siendo por tanto de base cultural. (Tal y como examino en
“Estrategias históricas de asimilación táctica…”, páginas 44-67). Un ejemplo claro lo
encontramos en la escena de la asamblea, donde se reúnen todos los hacendados de Cuba
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con la intención de obtener compromisos de financiar la guerra contra España. Don Pedro
de Mendoza se niega a apoyar la causa, y hace a los asamblearios las siguientes
preguntas:
Don Pedro de Mendoza: Pero, ¿De quién queréis la independencia? ¿Acaso no
circula por vuestras venas la misma sangre? ¿No procesamos todos la
misma religión? ¿No hablamos todos el mismo idioma?”
(Alfonso, Héroes del 95)
Las preguntas de Don Pedro de Mendoza aglutinan las cuestiones de raza, religión y
lengua en un tono que, en realidad, expresan una afirmación tajante. Se busca con ello
alianzas de incorporación y asimilación táctica que permita a los españoles conservar sus
privilegios y su centralidad del poder. Este hecho revela cómo la relación entre la agencia
racial y las categorías políticas raciales creadas establecen ineludiblemente negociaciones
de poder. De igual manera, señala cómo el sistema de racialización de la hispanidad
basado, paradójicamente, en la incorporación del Otro en una blancura situacional
retórica, sincrética y mítica se erige en la estrategia de asimilación y aculturación dentro
de una misión racial de carácter ecuménico y lingüístico, esto es, ideológico y cultural.
Esta noción situacional nos permite reconocer que los procesos de gestación de las
‘razas’ son todos relacionales, contextuales, y que se coproducen por medio de
construcciones dicotómicas de diferencias, reales e imaginadas.
Un claro ejemplo de acerca de esta coprodución por medio de construcciones
dicotómicas de diferencias imaginadas es la inclusión anacrónica de personajes
mexicanos. Ésta, según advierte Santiago Juan Navarro en su artículo titulado “De
Bambú a Mambí: la ‘Guerra de Cuba’ en el cine español”, responde a una
instrumentalización política del régimen franquista. Dicho autor señala cómo la inclusión
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de guerrilleros mexicanos, junto a la total ausencia de Estados Unidos en el conflicto,
supone el mayor de los anacronismos presentes en el filme. Juan-Navarro expresa cómo
el resto de anacronismos

[s]on insignificantes al lado de la representación del villano central de la película.
Éste por supuesto es extranjero, pero no es cubano ni nortemaericano sino un
mejicano que se hace llamar ‘General Tampico’ y que dice luchar por la
‘revolución’. Veinticinco años antes de que dicha Revolución estallara, cuando
Méjico vivía aún bajo el porfiriato, que simpatizaba más con España que con
EE.UU. […] La anécdota podría pasar por una bufonada más del cine histórico de
la época, si no fuera porque tiene su explicación política. En un marco
internacional que el franquismo siempre vio en términos conspiranóicos, el filme
se desquita aquí con Méjico, país que acogió al mayor número de exiliados
republicanos y que nunca reconoció el régimen de Franco. (586)

Lo significativo del hecho para mi estudio es que el General Tampico (Fernando Sancho)
y sus hombres son racialmente diferentes, mestizos, y con claras reminiscencias del
Greaser de las películas norteamericanas.62 En paralelo a la concepción y representación

62

La amplia producción de este subgénero del Western, señala cómo la figura del Greaser
representa una de las figuras más imbricadas en el imaginario colectivo global de
principios de siglo veinte. Entre otras producciones de la época encontramos fílmes con
títuos tan significativos como Ah Sing and The Greasers (1910), The Greaser’s
Gauntlet (1908), Tony
The
Greaser (1911), The
Greaser
and
The
Weakling (1912), Broncho Billy’s Mexican Wife (1912), The Girl and the
Greaser (1913), The
Greaser’s
Revenge (1914), Bronco
Billy
and
The
Greaser (1914), The Greaser (1915), Licking The Greasers (1915), Broncho
Billy’s Greaser Deputy (1915), y Guns and Greasers (1918). Para un estudio más
detallado
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del Latin Lover, el estereotipo mexicano más representado ya desde la era del cine mudo
es el del bandido, que Charles Rodríguez Berg describe de la siguiente manera:

[E]l bandido mexicano, cuyas raíces retroceden hasta el villano del greaser del
cine mudo, y continúa apareciendo en el western. Típicamente, un traidor, no
fiable y deshonesto. Sus reacciones son emocionales, irracionales y normalmente
violentas. El bandido hispano es un demente, una criatura repudiable que debe ser
castigada por su comportamiento brutal. (116)

Junto a esta influencia del cine mudo estadounidense, Alfonso podría haberse servido
también de la imagen del mexicano de la novela Los de abajo (1915), un éxito editorial
de Mariano Azuela en España, para construir la imagen de sus bandidos mexicanos en
Héroes del 95. En el filme, como en la novela, los bandidos asaltan la casa donde se
encuentra el Teniente Padilla principal. En el acto, estos golpean, amordazan y violentan
a hombres y mujeres al tiempo que destrozan la casa. Su violencia, al contrario que la del
héroe sacrificial blanco español y sus soldados, ni se legitima ni se caracteriza como
redentora, sino que se criminalizada y se rechaza. Llegado el momento, cuando a causa
de la fragmentación de la blancura la amenaza de ruptura sobre la capacidad de
totalización del poder se hace efectiva, la lucha con criollos y mexicanos, solo se puede
resolver mediante el uso de una violencia que, en resumidas cuentas, haga prevalecer una
visión sobre la otra, restituyendo con ello su capacidad totalizadora: el orden natural de
las cosas. En este proceso, el necesario sacrificio permite una regeneración del pasado y
acerca de la figura del Greaser consúltense la obra de Charles Rodríguez Berg, Latino
Images in Film: Stereotypes, Subversion, and Resistance, publicado en 2008.
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un sentimiento de superioridad. En palabras de Richard Dyer, esto implica que
“[W]estern colonization mandates a cinematic portrayal of pure whitenesses as sign of
absolute morality, intelligence, and power. This is meant to justify the historical and
continued oppression of inferior non-whites” (13). […la colonización occidental dispone
un retrato cinematográfico de pureza blanca como un signo de moralidad absoluta,
inteligencia y poder. Y ello es así para justificar la histórica y continuada opresión hacia
los no blancos como inferiores]. En vista de los argumentos desarrollados en este
capítulo, esta afirmación de Dyer se ajusta a la imagen del Teniente Padilla, quien es
presentado en Héroes del 95 como un héroe blanco sacrificial victimizado, que emplea
una violencia redentora y redimidora, caracterizado como un personaje noble y justo; al
tiempo que éste y el resto de personajes blancos viven en armonía con la otredad racial.
De esta manera, el orientalismo español sella las fronteras raciales.
En el fondo, para concluir, la blancura situacional española en Héroes del 95
apunta cómo la necesidad de totalización de la blancura responde a una fantasía narcisista
de placer visual, por la cual, ni la narrativa y ni los personajes reflejan historicidades sino
patrones arbitrarios de comportamiento codificados racialmente. Como ya apuntara en
otro contexto, “[l]a esencia de dicho placer visual, por un lado, reside en proyectar al
individuo blanco como cuerpo naturalizado y, por otro lado, en la renovación de un mito
cultural del blanco como símbolo de poder. El objetivo fundamental es pues didáctico,
pues por medio de los modelos de representación de esta fórmula se enseña al blanco
cómo ser blanco y a las minorías a ser minorías” (Pérez Sánchez, “Cine y poder…” 289).
Esto es, a fomentar el blanco como líder mientras se destina toda alteridad a ser sumisa y
obediente, tal como sucede con la incorporación jerarquizada de los personajes afro-
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cubanos, criollos y mexicanos en Héroes del 95. Por último, en la misma línea, la
situacionalidad

racial

presentada

revela

cómo,

por

ejemplo,

mediante

la

instrumentalización de la negritud, se construye un sujeto nacional imperial blanco que
busca hegemonía racial, cultural, ideológica para la dominación social y política.
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[4.2] POR EL IMPERIO DE LA RAZA HACIA DIOS:
HISPANOTROPICALISPANISMO Y BLANCURA EN MISIÓN BLANCA

…los negros no quieren bien a ningún blanco.
Espero que cumplirá con la ley denunciando al culpable.
La ley de Dios nos manda perdonar. ¡Que majadería!
[Juan de Orduña, Misión blanca]
[E]n 1939, TRAS LA VICTORIA franquista en la guerra civil española, los
nuevos gobernantes, militares deseosos de recuperar la ‘grandeza’ nacional
perdida en los últimos siglos, popularizaron el lema: ‘Por el Imperio hacia Dios’.
En un intento por reagrupar la población de una España muy dividida por la
guerra, una vacía retórica imperialista se convirtió, de repente, en el discurso
oficial de este peculiar ‘Imperio’ europeo. (Nerín y Abad 9)
El fragmento anterior de Gusta Nerín y Gustau Abad manifiesta cómo el franquismo
trenza nación, imperialismo y religión para reunificar la ‘raza’ española. Fílmicamente,
para finales de los años cuarenta, el cine hagiográfico habrá asentado su presencia en la
producción fílmica española e, incluso, permeará en otros géneros reproduciendo los
mismos principios ideológicos y narrativos: un discurso oficial de exaltación nacional
imperial, de ‘raza’ española y fe católica.
Como ya ha sido sugerido en el apartado que precede a éste, el orientalismo del
franquismo deriva en tres ramas de propaganda imperialista bajo los géneros de un cine
histórico, otro de carácter religioso y un tercero de cine castrense (véanse páginas 13941). Si Héroes del 95 forma parte de esta última rama discursiva del imperialismo
franquista, Misión blanca (1946), dirigida por Juan de Orduña, supone un melodrama
misional que se encauza dentro del segundo de los géneros citados. De hecho, ésta
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supone la primera producción española de cine colonial que rompe con el marco
discursivo imperialista de carácter militar. Ya en 1984, con ocasión de un homenaje de
Televisión Española a Jorge Mistral (1920-1972), Diego Galán ejerce una mirada
retrospectiva en el diario El País que contextualiza el filme subrayando su carácter
ambivalente de ‘renovación continuista’:

[S]e había acabado la Segunda Guerra Mundial y al cine franquista no le quedaba
más remedio que progresar en la defensa de sus valores eternos o adaptarse
precipitadamente a las nuevas libertades europeas. Optó, ya se sabe, por lo
primero. A las películas de exaltación castrense siguieron las de curas. No en
vano la Iglesia había sido una de las fuerzas beligerantes en la guerra civil
española: se imponía, pues, el relevo. (Galán, El País 9 jul. 1984)

Como señala Galán, en esta variación fílmica del imperialismo franquista, Orduña
reemplaza el sacrificio de un personaje castrense heroico con otro de carácter
eclesiástico. En dicha reformulación, se enaltece la abnegación de la misión
evangelizadora, no militarista, de España. Pero, ¿A qué se debe este giro en el discurso
imperial franquista? ¿Qué hace que se pase de una concepción imperial belicista a otra
pacifista? Misión blanca se ha de localizar como producto cultural en torno al fin de la
Segunda Guerra Mundial en 1945, y el nacimiento de la Organización de las Naciones
Unidas (ONU). Más concretamente, para contextualizar el virage del régimen de un
orientalismo violento, sacrificial y redentor a otro misional, pacífico y protector, debemos
subrayar la aprobación de la ONU de la “Carta de las Naciones Unidas”, cuyos artículos
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73 y 74 del Capítulo XI enuncian los principios que han de regir el proceso de
descolonización de los Estados miembros. En ellos, se alude al respeto por la igualdad de
derechos y la libre determinación de todos los pueblos.63 España no acepta dicha
resolución y tampoco ingresa en las Naciones Unidas y se embarca en la búsqueda de
vericuetos políticos que dilaten el proceso descolonial en el Protectorado de Marruecos,
el Sáhara occidental y la Guinea Ecuatorial. El giro imperial hacia un orientalismo
propagandístico pacífico, pues, responde a las necesidades del régimen de proyectar una
imagen internacional de unión fraternal y misión espiritual respecto a sus territorios en
África, de manera que se niegue la premisa de la existencia de una relación colonial de
España con ellas.
Durante décadas, la ONU presiona a España para que proceda a descolonizar
África.64 Para evitarlo, el régimen franquista adopta la misma política internacional de su
vecino Portugal, país que mantiene una postura común a la española contraria a la
descolonización, y que conservará sus territorios africanos hasta las independencias de
Angola y Mozambique en 1975. En el ámbito jurídico, el Primer Ministro de Portugal
Antonio de Oliveira Salazar (1889-1970), cuyos pasos seguirá Franco en España, cambia
el estatus jurídico de las colonias portuguesas para negar la existencia de colonialismo.
Surge así la concepción de un Estado Novo de carácter plruri-continental:
63

El artículo 73 compromete a los Estados miembros de la ONU a lo que sigue: Los
Miembros de las Naciones Unidas que tengan o asuman la responsabilidad de administrar
territorios cuyos pueblos no hayan alcanzado todavía la plenitud del gobierno propio,
reconocen el principio de que los intereses de los habitantes de esos territorios están por
encima de todo, aceptan como un encargo sagrado la obligación de promover en todo lo
posible, dentro del sistema de paz y de seguridad internacionales establecido por esta
Carta, el bienestar de los habitantes de esos territorios.
64 España hace oídos sordos a las peticiones y mantendrá sus territorios coloniales hasta
las independencias de Marruecos en 1958, de la de Guinea Ecuatorial en 1968 y con la
cesión del Sáhara Occidental a Marruecos en 1975. Entre 1945 y 1955.
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[O] termo ‘Império Colonial Português’, com conotações negativas no novo
contexto internacional, seria banido. O termo ‘colónias’ daria à ‘antiga’
designação de ‘províncias ultramarinas’. […] Na nova formulação, Portugal
aparece como uma ‘nação pluricontinental’, composta por províncias europeias e
ultramarinas, integradas harmoniosamente no todo nacional uno e indivisível.
Escudando-se no facto de nominalmente não possuir ‘colónias’, o Estado Novo
considera que não tem que prestar contas à comunidade internacional do que se
passa no interior das suas fronteiras. (Castelo n.pag.)

[E]l término ‘Imperio Colonial Portugués’ con connotaciones negativas en el
nuevo contexto internacional, sería prohibido. El término ‘colonia’ llevaría a la
‘antigua’ designación de ‘provincias de ultramar’. [...] En la nueva formulación,
Portugal aparece como una ‘nación pluricontinental’, compuesta por las
provincias europeas y de ultramar, integradas armónicamente en un todo nacional
e indivisible. Escondiéndose detrás de el hecho de que nominalmente no poseían
‘colonias’, el Estado Nuevo considera que no tiene que rendir cuentas a la
comunidad internacional de lo que está pasando dentro de sus fronteras.

En el plano discursivo, tanto el Portugal de Salazar como la España de Franco justifican
la existencia de una nación pluricontinental por la capacidad racial ibérica para la
incorporación y la asimilación cultural de las gentes de color.65 Ambos argumentan que

65

[N]os anos 60, num esforço para reter apoios e cativar a opinião pública
internacional, Salazar concede várias entrevistas à imprensa estrangeira, nas quais
utiliza argumentos inspirados no luso-tropicalismo para justificar a permanência
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dicha excepcionalidad europea de Iberia “[r]esultaria da sua própria origem étnica
híbrida, da sua ‘bi-continentalidade’ e do longo contacto com mouros e judeus na
Península Ibérica, […] sobretudo através da miscigenação e da interpenetração de
culturas” (Castelo n.pag.) (Énfasis mío). […sería resultado de su propio origen étnico
híbrido, de su influencia ‘bi-continental’ y del contacto prolongado con los moros y
judíos en la Península Ibérica […] principalmente a través del mestizaje y la
interpenetración de las culturas]. De esta manera, Portugal y España tratan de socavar la
rígida línea argumental internacional que opone a colonizadores y colonizados. Lo
interesante del caso es su distintiva concepción de la categoría racial como vía cultural.
Este carácter apunta cómo el franquismo contribuye a la descontextualización del cuerpo
blanco español y su sujeto nacional, forjando una blancura instrumental, situacional, que
está presente en las distintas formas de orientalismo español: en la noción de hispanidad,
como en el arabismo, el africanismo (Tratados en esta tesis en el capítulo “Proyectos
imperiales”, entre las páginas 44-103).
Por su parte, Portugal se sirve de la teoría lusotropicalista del brasileño Gilberto
Freyre para resquebrajar la rígida oposición de colonizadores y colonizados, para con ello

de Portugal em África. Nas suas declarações acentua invariavelmente o pendor
natural [dos portugueses] para os contactos com outros povos, contactos de que
sempre estiveram ausentes quaisquer conceitos de superioridade ou discriminação
racial” (Castelo n.pag.)
[e]n los años sesenta, en un esfuerzo para recabar apoyos y cautivar a la opinión
internacional, Salazar concede varias entrevistas a la prensa extranjera, en las
cuales utiliza argumentos inspirados por el luso-tropicalismo para justificar la
permanencia de Portugal en África. En sus declaraciones acentúa invariablemente
la ‘inclinación natural [de los portugueses] para el contacto con otros pueblos,
contactos que siempre estarán ausentes de cualquier concepto de superioridad o
discriminación racial.
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amparar su excepcionalidad.66 En cambio, España “[p]rocedió a fundir tres ideologías
coloniales distintas: la hispanidad, el lusotropicalismo y el regeneracionismo de Joaquín
Costa y de los africanistas civiles españoles del siglo XIX. […] lo que se ha venido a
denominar ‘hispanotropicalismo”’ (Nerín y Abad 11). No obstante, tanto el
lusotropicalismo portugués como la amalgama del hispanotropicalismo franquista
coinciden en su instrumentalización del mestizaje para diferenciarse del colonialismo
francés e inglés, clamando para sí un particlarismo racial en su tipo de blancura (véase el
uso que hace Blas Infante al respecto en el apartado “Impureza de pensamiento…”,
concretamente entre las páginas 124-8). En contra de los Imperios francés e inglés, los
españoles arguyen que la existencia de mestizaje prueba la ausencia de racismo, y
evidencia la vocación africana natural y misionera –civilizadora– de la Península Ibérica,
negando la explotación económica de sus territorios de ultramar. Así, como apunta
Martin-Márquez:

[S]paniards, unlike their northern European imperialist counterparts, are not racist
because they believe that the souls of blacks and whites are equal before their
Creator. As a result, the Christian bent of Spanish colonialism promotes the
egalitarian treatment of natives, clearly evidenced by the large mestizo population

66

Salazar retoma la teoría de Freyre de los años treinta del siglo veinte, “Em traços
gerais, o luso-tropicalismo postula a especial capacidade de adaptação dos portugueses
aos trópicos, não por interesse político ou económico, mas por empatia inata e criadora”
(Castelo n.pag.). […en términos generales, el luso-tropicalismo postula la capacidad
especial de adaptación de los portugueses al trópico, no por intereses políticos o
económicos, sino por empatía innata y creadora]. Nerín i Abad adoptará este término
Gilberto Freyre para el contexto español, acuñando el término “hispanotropicalismo” en
su artículo “Mito franquista y realidad de la colonización de la Guinea Española”,
publicado por el Centro de Estudios Africanos de Barcelona.
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in the Americas… Although Nerín argues that Hispanotropicalismo did not
emerge until the Franco era… in fact the discourse had circulated among
Spaniards since the prior century, as largely intact throughout the colonial period
and into the postcolonial period. (72-3)

[L]os españoles, a diferencia de los imperialistas del norte de Europa, no son
racistas porque creen que las almas de los negros y los blancos son iguales ante su
Creador. Como resultado, la inclinación cristiana del colonialismo español
promueve el tratamiento igualitario de los nativos, claramente evidenciado por la
gran población mestiza en las Américas... Aunque Nerín argumenta que el
Hispanotropicalismo surgió hasta la época de Franco... de hecho el discurso había
distribuido entre los españoles desde el siglo anterior, en gran parte intacto
durante todo el período colonial y en el período postcolonial.

Por supuesto, este hispanotropiclaismo era tan solo una fachada discursiva del
imperialismo franquista. La realidad, como indica Akomamba, miembro de la Unión
Revolucionaria de Guinea Ecuatorial (URGE),67 era bien distinta económica y
políticamente hablando durante el periodo colonial y, en nada diferente a la ejercida por
otros blancos:

67La

Unión Revolucionaria de Guinea Ecuatorial (URGE), antes llamado Comité de
Revolución Nacional, es una fuerza política-social encaminada a luchar por la
construcción del socialismo, por la vía revolucionaria, como única alternativa para la del
subdesarrollo y la instauración de la democracia en Guinea Ecuatorial.
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[L]os guienanos nos vimos sometidos, como es lógico suponer, a unos
condicionamientos nocivos que marcarían decisivamente nuestra historia. En el
plano económico fuimos sometidos a la explotación que conlleva el colonialismo,
aunque éste, controlado totalmente por la oligarquía colonial carrero-blanquista,
estaba estructurado de un modo primitivo, ya que, como colonia de enclave, la
explotación económica del guineano se realizaba mediante la apropiación de la
plusvalía creada por el agricultor cafetero y cacaotero y mediante el expolio de
nuestras riquezas forestales. En el orden político y social, el estatuto del
colonizado significaba la ausencia total de todo derecho humano y político real.
(3)

Tampoco el mestizaje era un aspecto bien visto por los colonizadores. Legalmente, el
franquismo lo considera una aberración moral ya que los negros considerados menores de
edad y consideraban [a]l indígena como un ser biológicamente inferior dentro de la
especie” (Beato y Villarino 102), inferiores mentalmente a los blancos lo que explicaba la
necesidad de protegerlos y civilizarlos.68 Para evitar el mestizaje durante el franquismo,
se aplica en Guinea “[e]l denominado ‘Artículo Quinto’, que permitía la expulsión hacia
la metrópoli de los colonos ‘indeseables’, [que] fue sistemáticamente aplicado a todos
aquellos que pretendieron cohabitar con africanas” (Ríos 37; Pelissier 49). Ley que no
deja de aplicarse hasta la década de 1960. Este hecho revela cómo Franco juega con el

68

Véanse, por ejemplo, los estudios realizados por Vicente Beato y Ramón Villarino
sobre la Capacidad mental del negro (1953) para justificar el colonialismo y la necesidad
de considerarlos menores de edad. Concretamente, esta investigación argumenta la
necesidad de adaptar el sistema educativo en Guinea Ecuatorial a causa de la inferioridad
mental del negro.
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concepto de una blancura situacional española al clamar su particularismo racial frente a
Inglaterra y Francia, al tiempo que aborrece el mestizaje al límite de regularlo y
penalizarlo legalmente.
En el plano cultural, como indica Pelissier, sucede algo similar. Según este, para
los hombres blancos españoles “[l]as relaciones entre el hombre negro y la mujer blanca
no eran de ninguna forma aceptadas, habiéndose llegado a producir algunos
linchamientos por este motivo en pleno periodo franquista” (Pelissier 143). De hecho, las
mujeres españolas blancas y solteras tenían terminantemente prohibida la entrada en la
colonia. Tan solo mujeres blancas casadas podían asentarse en condiciones de tutela
marital.
En este contexto favorable a la descolonización por parte de la comunidad
internacional frente a la reticencia ibérica, el régimen franquista instrumentaliza el cine
para divulgar la remozada ideología hispanotropicalista de forma oficial. Aparecida tan
solo un año después del fin de la Segunda Guerra Mundial, Misión blanca se erige en el
nuevo patrón discursivo de la propaganda del imperialismo franquista. En este sentido,
adquiere para el régimen la misma importancia que tuvo Raza en su vertiente belicista.
Este hecho se le reconoce otorgándole el Premio de Interés Nacional de Cine de 1946.
Inmerso en esa vorágine de tensión internacional, se entiende que el director
Orduña tenga interés por situar la historia misional en la Guinea Ecuatorial Española.
Argumentalmente, el filme comienza con la llegada del Padre Mauricio (Ricardo Acero)
a Guinea. A quien el Padre Urcola (Jesús Tordesillas), un personaje-narrador, le cuenta
en un flashback la historia de Brisco (Manuel Luna) y del Padre Javier (Julio Peña).
Dicha historia se revela como un drama familiar, pues, Brisco, descrito como un colono
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explotador y sin escrúpulos, resulta ser el progenitor del Padre Javier. Este último, junto a
la encomienda evangelizadora de los guineanos, viene a Guinea con la misión de
revelarle a su padre que sigue vivo, para perdonarle por los errores del pasado y así
redimir su alma ante el altísimo. Al final del filme, Brisco, cuyo nombre real es Miguel
Miranda, muestra un arrepentimiento sincero justo antes de morir en brazos de su hijo.
Con ello Brisco es redimido doblemente: por su hijo vivo Felix Miranda, y por el Padre
Javier ante Dios. En este sentido, Orduña emplea un dogma católico como moraleja: los
caminos del señor son inescrutables.
Jo Labanyi ha examinado esta “[S]panish male imperial fantasy [arguing that]
these films show their missionary heroes engaged in foundational enterprises that
reinforce patriarcal authority through the internatisation of femininity [concluding that]
the incorporation of the feminine is achieved through the male’s acknowledgement of
emotion and assumption of the role of maternal nurturer, as well as through the
establishment of an all-male line of generational transmission” (29-39). […la fantasía
imperial masculina española -aguyendo que- estos filmes muestran a sus héroes
misioneros comprometidos en empresas fundacionales que refuerzan la autoridad
patriarcal a través de la internalización de la feminidad -concluyendo cómo- la
incorporación de lo femenino se consigue por medio del reconocimiento masculino de las
emociones y la asunción del rol de nutrir lo maternal, así como por vía del
establecimiento de una línea de transmisión generacional exclusivamente masculina]. Por
mi parte, hago una lectura racial de la estructura y la relación entre los personajes que
analiza la función del hispanotropicalismo en Misión blanca desde una perspectiva de la
blancura española. El objetivo es localizar las estrategias representacionales que emplea
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el filme para revelar la codificación de enseñanzas raciales a través de la jerarquización
instrumental de los personajes guineoecuatoranos y la relación interracial para articular
una blancura situacional.
El tono del filme refleja la intención de atribuir a la españolidad una grandiosidad
patriótica no militarista, como ocurría en Héroes del 95, sino que inspira otra de carácter
pacifista, civilizadora, por la que se ha de llegar por el Imperio de la ‘raza’ a Dios, algo
que ya prevalece en la introducción dedicatoria:

[L]ejos, a las tierras de la Guinea Española unos hombres curtidos al sol de todos
los caminos, llevan la luz. En su renovado sacrificio de cada día, van sembrando
en el amanecer colonial la semilla de la religión y de la patria. A los reverendos
padres misioneros que tantas vidas dejaron en el cumplimiento de su misión, va
dedicada esta película, como recuerdo y homenaje al espíritu de los hombres con
fe intacta que llevaron al continente negro de España la sombra protectora de la
cruz. (Orduña, Misión blanca)

De este modo patria, religión y españolidad –esto es ‘raza’– quedan asociadas
indisolublemente de manera instrumental. Como nos informa Labanyi, “[F]ilms made in
the late 1940s are set overseas [and] function as allegories for the subjugation and
indoctrination of ‘alien’ elements at home […] these missionary films all dramatise the
need to ‘settle’ nomadic elements of the population (natives in the jungle, migrants in the
shanty towns) who elude the State’s territorializing apparatus” (31). […los filmes
realizados a finales de 1940 se sitúan en el extranjero -y- funcionan como alegorías de la
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subyugación e indoctrinación de elementos foráneos en casa… todos estos filmes
misionales dramatizan la necesidad de asentar y calmar elementos nómadas de la
población (los nativos en la selva, los migrantes en las chabolas) que eluden el aparato de
territorialización del Estado]. Orduña se sirve de una historia de contrastes como hilo
conductor para manifestar la tensión y subyugación colonial entre la realidad guineana y
el imaginario imperial peninsular. Orduña aprovecha la tensión racial para rellenar el
vacío entre la realidad colonial y la imaginación española. Por este hecho, como iré
desarrollando, el factor temático y vehicular religioso queda subrayado por una
exploración instrumental hispanotropicalista deliberada del tratamiento de la diferencia
racial.
Para hacer efectiva dicha exploración instrumental hispanotropicalista sobre el
tratamiento de la diferencia racial, Misión blanca dispone de una estructura con dos polos
opuestos que contraponen la Leyenda Negra de la brutalidad del viejo modelo colonial
latinoamericano, encarnada por Brisco, a las amables prácticas coloniales del franquismo
en África, personificadas por el Padre Javier. Mediante este antagonismo estructural que
fragmenta la españolidad poscolnial en dos modelos de blancura contrapuestos, Brisco se
ocupa de problematizar el encuentro con el Otro negro expresando una jerarquización
rígida basada en la raza. Por el contrario, el Padre Javier se encarga de ilustrar una
relación idílica con los africanos guineanos, enseñando al espectador otro modelo de
tratamiento racial. Dicha polarización presenta la blancura española con dos miradas que
se sitúan a un lado y al otro, como colonizador y como colonizado, usurpando,
orientalizando y totalizando la experiencia del negro.
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La confrontación entre ambos personajes deriva en un discurso racial ambiguo
que oscila entre un racismo tajante y explícito, y otro discurso hispanotropicalista de
negación y suspensión del mismo. Sin embargo, la muerte de Brisco romperá con esta
ambigüedad discursiva indicando al espectador que sus comportamientos inmorales y
racistas encontrarían castigo, sea este divino o humano. En este sentido, la resolución del
conflicto estructural se decanta por legitimar la visión hispanotropicalista que representa
el Padre Javier. Este hecho estructural se refuerza explícitamente al final del filme por
medio de las palabras del Padre Urcola, que bien le expresan al espectador la moraleja de
lo que ha visto: “[e]n Tuango podrán hablarle de un padre que cumplió abnegadamente
con su misión blanca. Esa misión blanca nuestra que no distingue de colores en los
hombres” (Misión blanca). Esa misión blanca, no racista.
La supuesta ausencia de racismo es, de hecho, uno de los ejes temáticos que
reitera el filme. En su afán por diseminar la ideología hispanotropicalista franquista de
neutralidad racial, Orduña instrumentaliza tanto la visión racial del Otro, como la
proyección del blanco a través del contacto con el negro guineano. A la llegada del Padre
Javier a Guinea, los reverendos que le trasladan explican que “[h]ay que ir pueblo a
pueblo, ganando con la cruz las almas blancas de los negros” (Misión blanca). Ante esto,
el Padre Javier responde con una frase de aparente ecuanimidad: “[Y] algunas veces, las
almas negras de los hombres blancos” (Orduña, Misión blanca). Sin embargo, dos
aspectos de su respuesta son significativos: primero, contrasta el relativismo de “algunas
veces” frente a la totalización de la afirmación por la que hay que salvar todas “las almas
blancas de los negros”. En segundo lugar, se percibe una cosificación implícita en “las
almas blancas de los negros”, mientras que, en las palabras del Padre Javier, en referencia
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a los blancos, estas almas son “las almas negras de los hombres blancos”. La inclusión de
la palabra “hombres” advierte un efecto atenuante y humanizador de la blancura frente a
la cosificación y agrupamiento de la negritud o, como dice la cita, de los negros.
Este hecho, Fanon lo explica dicendo que el europeo necesita al hombre negro
para que aparezca la noción de blancura, humana: “[N]ow the scapegoat for White
society –which is based on myths of progress, civilization, liberalism, education,
enlightment, refinement– will be precisely the force opposes the expansion and the
triumph of these myths. This brutal opposing force is supplied by the Negro” (194).
También Toni Morrison, en Playing in the Dark señala este aspecto concretando la
invención de África y el africanismo, esto es, de la negritud en base a eurocentrismo de la
blancura: “[I] use it as a term for the denotative and connotative blackness that African
people have come to signify, as well as the entire range of views, assumptions, readings,
and misreadings that accompany Eurocentric learning about these people [...] England,
France, Germany, Spain –the cultures of all these countries have participated in and
contributed to some aspect of an ‘invented Africa’” (7). [...lo uso como un término para
denotar y connotar negrura que la gente africana ha llegado a significar, así como el
campo entero de visiones, asunciones, lecturas, y lecturas erróneas que acompañan al
aprendizaje eurocéntrico sobre esta gente […] Inglaterra, Francia, Alemania, España –las
culturas de todos estos países han participado y contribuido a algunos aspectos de una
‘África inventada’].
Orduña resalta en Misión blanca una mixtura conceptual entre raza y alma:
biología y religión. Lejos de ser accidental y peculiar de España, haciendo valer las
palabras de Fanon y Morrison, Orduña parece estar capitalizando una tensión occidental
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de la época. Tres ejemplos pueden ilustrar a las claras este hecho. En 1927, diecinueve
años antes que apareciera Misión blanca, Benito Perojo rueda en francés el filme Le
danseur de Jazz (La fatalité du destin). Este melodrama explora el amor interracial entre
Peter Wald (Raymond de Sarka), un bailarín negro, y Emma (Conchita Piquer), una
europea blanca. Por supuesto, el conservadurismo moral de la época hace que la historia
acabe con la muerte del primero: “[A]insi mourut le danseur aux pieds ailés. Et le coeur
d’Emma garda éternellement l’empreinte spirituelle du nègre à l’âme blanche!” (Perojo,
Le Danseur de Jazz). […así murió el bailarín con pies alados. ¡Y el corazón de Emma
guarda impronta eternamente del negro con el alma blanca!]. La versión española se
tituló precisamente así, El negro que tenía el alma blanca, respetando el título original de
la novela de Alberto Insua (1885-1963) publicada en 1922. De ella se rodarán hasta tres
versiones. A la ya citada de 1927, se suma otra sonora dirigida por el propio Perojo en
1931, y una última tan tarde como en 1951 que, en esta ocasión, es dirigida por Hugo del
Carril (1912-1989).
En el mismo año de Le danseur de Jazz, Alas Crosland dirige la primera
producción sonora de la historia: The Jazz Singer (1927). En esta realización
norteamericana se narra la historia del hijo de un cantante judío que desafía la tradición
religiosa de su padre al querer ser cantante de jazz: un género asociado a la negritud. Este
filme fue importante por muchos motivos. Pero uno de ellos podría pasar inadvertido.
Hasta la fecha, en Estados Unidos, los judíos eran considerados no blancos y
categorizados por el censo como una ‘raza’ aparte.69

69

Consúltese el libro de Karen Brodkin How the Jews Became White Folks and What
That Says About Race in America (1998), en el que la autora desgrana la historia de los
judíos en Estados Unidos y sus cambios de asignación racial en diferentes épocas.
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Este hecho encuentra explicación en que “[e]l arribo de los inmigrantes del sur de
Europa durante la segunda mitad del siglo XIX generó fuertes tensiones dentro de la
población norteamericana. Los inmigrantes eslavos, judíos o italianos recibieron el
nombre de ‘nuevos inmigrantes’, como una manera de distinguirlos de los alemanes o
ingleses, y fueron objeto de mayor discriminación” (Comisión económica para América
Latina y el Caribe 22). Más aún, “[b]y the 1920s, scientific racism sanctified the notion
that real Americans were white and real whites came from northwest Europe” (Brodkin
81).70 […para la década de 1920, el racismo científico ya había santificado la noción que
los verdaderos norteamericanos eran los blancos, y que los verdaderos blancos vinieron
del noroeste de Europa]. Por consiguiente, parafraseando a Matthew Fyre Jacobson en
Whiteness of a Different Color: European Immigrants and the Alchemy of Race (2008):
en las dos primeras décadas del siglo veinte, existía en Estados Unidos el mismo nivel de
hostilidad hacia los ‘nuevos inmigrantes’ europeos que la motivada hacia asiáticos y
negros. Es en este contexto de rechazo a los ‘nuevos inmigrantes’ judíos, que The Jazz
Singer fue crucial para el lavado de cara acerca de su concepción racial, hasta entonces,
semita.
Nótese que la escena más recordada es cuando Jakie Robinowitz (Al Jolson), el
cantor de jazz judío, se pinta la cara de negro para salir a escena minutos después. En ese
Brodkin estudia estos cambios a través de la experiencia generacional de su propia
familia. De este modo, Brodkin explica cómo la identidad judía presenta cierta
marginalidad frente a otros tipos de blancura al tiempo que establece cercanía cultural
entre la blancura judía y la negritud.
70 No obstante, como sucediera anteriormente con irlandeses e italianos en los siglos
XVIII y XIX respectivamente, el caso judío, ahora en el siglo XX, también señala cómo
“[f]ully incorporating European immigrants into the status of white in the American
racial order required many years” (Hochschild y Marea Powell 80). […una incorporación
plena de los inmigrantes europeos en el status de blanco en el orden racial
norteamericano requirió muchos años].
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momento, y no en otro, su madre entra en el camerino para comunicarle que su padre está
muy enfermo. Ésta, al ver el aspecto de su hijo, le dice: “[J]akie, this ain’t you” […Jakie,
este no eres tú] (Crosland, The Jazz Singer). Una frase ambivalente que alude tanto al
género musical que practica como a su aspecto de negro. No obstante, el acompañante de
la madre se ocupa de desentrañar dicha ambivalencia: “[H]e talks like Jakie, but he looks
like his shadow” (Crosland, The Jazz Singer) […Habla como Jakie, pero solo aparenta su
sombra]. El subtono racial aflora en consonancia a la traición religiosa. Jakie, se debate
entre la tradición judía y su carrera artística en el Jazz. En este momento, también existe
una intersección racial: “[b]ut there is something, after all, in my heart. Maybe it is the
call of the ages: the cry of my race” (Crosland, The Jazz Singer). […pero hay algo,
después de todo, en mi corazón. Tal vez sea la llamada de los tiempos: el grito de mi
raza]. Dos décadas después, tanto la producción española como la norteamericana
reeditarán sus éxitos. Como ya se ha dicho Hugo del Carril versiona El negro que tenía el
alma blanca en 1951. Por su parte, Michael Curtis hace lo propio con The Jazz Singer en
1952. La existencia de estas producciones a los dos lados del charco, tan similares en su
concepción racial y en un lapso temporal de veinticinco años, apuntan cómo la
dramatización de la diferencia en su problematización de la negritud, su coincidencia en
la intersección conceptual que todas presentan entre la categoría racial y la noción
religiosa, su instrumentalización y su intersección con la tradición religiosa, corresponden
a una narrativa transnacional y a un imaginario compartido, global, herencia del periodo
de los imperios europeos.
La tradición discursiva del cine occidental sobre el negro ha provocado que el
espectador blanco posea una mirada común y un imaginario racial compartido. Este cine
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colonial reproduce esquemas de superioridad blanca y de estereotipos que oscilan entre el
negro salvaje (incivilizado, irracional, peligroso, vago, e intelectualmente inferior), y el
buen salvaje (alegre, servil e infantil). Dicha reproducción de esquemas coloniales y
lugares comunes aparecen, por ejemplo, en producciones de gran éxito internacional
como King Solomon’s Mines (1950), de Compton Bennett y Andrew Marton, The Queen
of Africa (1951) de John Huston, The Snows of Kilimanjaro (1952), dirigida por Robert
Guédiguian y basada en un cuento de Ernest Hemingway, o Mogambo (1953) de John
Ford. Los cinco ejemplos citados traslucen la existencia de un mercado internacional para
este tipo de producciones en la época.
El caso de la producción cinematográfica española, aunque presenta una menor
resonancia internacional, supone unos de los ejes de la industria nacional española. Según
recoge en el Anuario del cine español, 1955-56 (1956) publicado en Madrid por el
Sindicato Nacional del Espectáculo, en España se producen en total 442 títulos entre
1939 y 1950. Dicho anuario refleja cómo lo que más abunda en estos once años es la
comedia con más de 200 títulos; no obstante, el mismo anuario expresa cómo la época
queda también muy marcada por los éxitos del cine bélico, histórico y religioso con hasta
45 filmes de entre los que contamos el cine colonial. De ellos son reseñables Afán Evú de
José Neches en 1945 y A dos grados del Ecuador, de Ángel Vilches en 1953. Ambas,
como ocurre con Misión blanca, se ocupan de tematizar sobre la colonización y la
importancia de Guinea. Lo cual expresa una consistencia a lo largo de estas décadas de
1940 y 1950.
Ya en la década de 1960, a pesar de que España se ha integrado en la ONU, la
impronta de lo colonial no desaparece. Al contrario, filmes como Fray escoba (1961),

180

sobre la vida del mulato peruano San Martín de Porres (René Muñoz), Cristo Negro
(1962) de Ramón Torrado y Piedra de toque (1964), dirigida Julio Busch expresan una
continuidad discursiva y representacional del régimen franquista. Cristo negro explora el
amor de Mikoa (René Muñoz) por Laura (Charo del Río). Ésta ofrece la dramatización de
un africano de la misión que se enamora de una mujer blanca la cual conoce desde su
infancia. Como ocurre en Fray escoba con el mulato peruano, el principal personaje
guineano de Cristo negro es interpretado por el cubano René Muñoz, quien se convierte
en un icono de integración hispanotropicalista. Sin embargo, este hecho refleja la
indistinción nacional y cultural que hace la producción cinematográfica y la sociedad
españolas sobre la negritud de los actores. Por otro lado, esto mismo puede verse como
un avance, puesto que, en las décadas previas, como es el caso de José Mistral en Misión
blanca, la tendencia era maquillar de negro a actores españoles blancos. Piedra de toque
es también una producción de vital importancia en el avance del discurso
hispanotropicalista y en la proyección de una imagen de normalización de España en el
contexto internacional.71

71

Al igual que sucede con Misión blanca, Piedra de toque es galardonada. En esta
ocasión, tal como titula el Diario ABC de febrero de 1964: “El señor Solis Ruiz presidio
la entrega de los Premios Nacionales Sindicales de Cinematografía. Los primeros
galardones se concedieron a las películas Piedra de toque, La Verbena de la Paloma, y
Los Tarantos” (62). Estos reconocimientos oficiales revelan el respaldo del régimen al
cine hispanotropialista evidenciando la importancia le otorgaba. Tal como exhibe el
Noticiarios y Documentales (NO-DO) de 9 de marzo de 1964 resaltando la presencia de
actores y estrellas negras africanas y norteamericanas:
[E]n Madrid se estrena la película Piedra de toque, que reproduce en imágenes la
vida de las Provincias Ecuatoriales Españolas con una trama argumental. Susana
Campos es la protagonista femenina con la estrella de color Jane Hands. Abundan
los intérpretes africanos, el astro norteamericano William Marshal, asisten
conocidos artistas de la pantalla. Julio Busch es el director de esta película
tropical, y Arturo Fernández el principal actor masculino. (NO-DO 9-3-1964)
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La construcción de este imaginario occidental compartido contribuye al proceso
de justificación y de legitimación de la acción colonial. Misión blanca no es una
excepción al entramado ideológico anterior. Sin embargo, ésta lo lleva a un plano
explícito instrumentalizando dicho imaginario deliberadamente. Con ello, se tiene por
objeto distanciarse de la rigidez clásica de la superioridad del colonizador civilizado
frente a la inferioridad del salvaje colonizado. En esta escena, el Padre Urcola traza esta
ruptura al hablar de la situación en Guinea:

[U]n lagarto, es de lo más inofensivo de aquí. Otros son los peligros de Guinea
[…] antes, no hace mucho, desenvolverse en Guinea era un auténtico problema:
había que luchar con el clima, con la selva, con los negros… y con los blancos.
Ahora la semilla echada empieza a fructificar, por eso me gusta su juventud, de
ella esperamos, los que no tardaremos de irnos para siempre, la continuación del
trabajo. (Misión blanca)
Resáltese la pausa significativa que hace el Padre Urcola justo después de aludir a la
lucha con los negros como uno de los problemas de Guinea. Dicha pausa se acompaña
El NO-DO es el organismo regulador que se crea para controlar toda la producción
cinematográfica en territorio español y sus posesiones coloniales. De acuerdo con la
orden de la Vicesecretaría de Educación Popular publicada en el Boletín Oficial del
Estado (BOE) de 22 de diciembre de 1942, “[c]reada la entidad de carácter oficial
Noticiarios y Documentales Cinematográficos ‘NO-DO’, dependiente de esta
Vicesecretaría, que editará y explotará, con carácter exclusivo, el Noticiario
Cinematográfico Español, cuyo primer número aparecerá en los primeros meses de enero,
y siendo este Organismo el único que en el futuro podrá llevar a cabo el intercambio de
noticias cinematográficas con el extranjero” (10444). Además, se disponen cuatro
artículos por los que se prohíbe la edición de materiales por otro organismo que no sea
este organismo, solo el NO-DO otorga licencias y se obliga la proyección en todas las
salas de España y sus colonias. Este organismo permaneció vigente hasta 1981, seis años
después de la muerte del dictador.
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por gestos de su cabeza que asienten la afirmación sobre los negros. Acto seguido, para
relativizar y negar cualquier atisbo de racismo en esas palabras, incluye también a los
blancos entre los problemas de Guinea. Esta exploración instrumental hispanotropicalista
deliberada del tratamiento de la diferencia racial no es un caso aislado. Por el contrario, la
estrategia de ruptura del eje entre el blanco civilizado y el negro salvaje es un tropo
recurrente a lo largo del filme.
En este otro momento, la subversión de roles entre el civilizador y el civilizado se
expresa de manera literal, como expresión de una blancura situacional. El propio Padre
Urcola afirma sobre sus ochenta años de experiencia en Guinea: “[Á]frica se porta bien
conmigo y los negros me parecen a veces más civilizados que los blancos” (Misión
blanca). Como ya ocurriera en ejemplo anterior del Padre Javier, Orduña relativiza dicha
afirmación diciendo que este carácter incivilizado del blanco es así “a veces”. Estos usos
raciales explícitos y deliberados, y estas estrategias de relativización semántica y
lingüística, forman la concepción de los blancos para comprender la diferencia racial bajo
el manto neutral del hispanotropicalismo.
En la misma secuencia, el Padre Urcola sigue instruyendo al nuevo misionero
sobre los riesgos y los problemas de Guinea. Ahora le advierte que “[u]no de los peligros
de Guinea, que no incluyen los tratadistas, es el peligro sexual: la lejanía de los centros de
cultura, la escasez de mujeres blancas; dan un mayor atractivo a la raza negra.
Ciertamente, se van borrando los prejuicios del hombre blanco y, cuando cae durante un
tiempo en brazos del Ébano… es muy difícil librarle de él” (Misión blanca). Esta
descripción del mestizaje como algo peligroso y lujurioso, es un ejemplo más acerca de la
estrategia discursiva sobre la supuesta neutralidad hispanotropicalista. Es revelador
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también cómo se justifican el mestizaje y el mayor atractivo de la raza negra por la
escasez de mujeres blancas. Y es igualmente sintomática la contradicción significativa
que supone hablar del peligro sexual del Ébano como el responsable de que se vayan
borrando los prejuicios del hombre blanco. En consecuencia, todos estos aspectos
señalados evidencian la existencia de un racismo sutil en el discurso de neutralidad racial
hispanotropicalista.
Para transmitir esta experiencia sobre el peligro del Ébano al espectador, Orduña
no incluye en el reparto ningún personaje de mujer blanca en las escenas de Guinea, y
problematiza abiertamente el deseo de Brisco por la guineana Souka (Elva de
Bethancourt). La trama dispone que Souka trabaja para Brisco por la incapacidad del
padre de ésta para saldar una deuda contraída. Brisco la desea y la retiene a pesar de saber
que Souka está enamorada de Minoa (Jorge Mistral). Por su parte, el Padre Javier tratará
de saldar dicha deuda con Brisco para casar a Souka con Minoa. En el triángulo anterior,
ella no representa más que el premio en disputa. De hecho, el deseo de Brisco por Souka
se canaliza a través de la confrontación con Minoa y el Padre Javier. No por casualidad,
el primero de estos momentos de conflicto corresponde con el primer encuentro entre
Brisco y el Padre Javier. En la escena, llegan el Padre Javier y Minoa a la hacienda de
Brisco cuando Souka sale despavorida de la casa gritando, la cámara la sigue en su
carrera con un movimiento panorámico que se detiene cuando ésta se postra de rodillas
ante el Padre Javier:
Souka: ¡Defiéndame! ¡Padre defiéndame!
Brisco: Ya sabía que llegaba uno Nuevo.
Padre Javier: Sí, y esperaba encontrar en la selva lo peor menos a un hombre
blanco maltratando a una muchacha.
Brisco: Y a usted qué le importa, hago lo que me parece. ¿Le importa mucho? Me

184

pertenece.
(Orduña, Misión blanca)
La escena revela una doble falta de agencia racial de la negritud, tanto por la situación
victimizada y sumisa de Souka, como por el grito de auxilio que hace al Padre Javier en
detrimento de Minoa. De esta manera, Orduña conecta la blancura española al poder de
decisión y a la capacidad de protección. Además, la escena encierra un mensaje social
paternalista que instruye y moraliza al espectador blanco sobre el indigno
comportamiento de Brisco, esto es: de un hombre blanco que maltrata a una pobre e
indefensa muchacha.
Este tipo de escenas paternalistas exponen cómo el discurso imperial
hispanotropicalista es, en realidad, una vía ideológica para moralizar en la blancura
mediante la incorporación jerarquizada de la otredad. De igual forma, las relaciones
interraciales tampoco representan en nada la multiculturalidad porque éstas son
totalmente jerarquizadas mediante la estigmatización previa de la negritud. Debido a ello,
los personajes negros son dependientes y fieles seguidores, lo que reafirma la conexión
del blanco con el poder. Sirva este otro ejemplo de paternalismo del Padre Javier sobre
Souka para ilustrar esta grandiosidad en la figura de una blancura omnisciente:
Padre Javier: Ya… ¿Entonces se trata de Brisco? Tienes miedo a ese hombre
porque seguramente te ha amenazado y pretende algo a lo que no puedes
no debes acceder porque él es cristiano. ¿No es cierto?
Souka: ¿Cómo sabes tú?
Padre Javier: Tu silencio me lo dice.
Souka: Hombre blanco no me deja, me persigue. Es verdad, tú saberlo (sic. lo
sabes) todo. Dice que algún día aparecerá Minoa muerto en la selva.
Hombre blanco saber (Sic. sabe) que yo querer (Sic. quiero) a Minoa.
(Orduña, Misión blanca)
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Este paternalismo del padre Javier orientaliza la experiencia de Souka totalizándola desde
su blancura. Ello pudiera parecer que responde a una intersección con su género. Por el
contrario, el paternalismo del Padre Javier no es masculino sino racial, como demuestra
este otro dialogo entre él y Minoa:
Padre Javier: ¿A quién pertenecen esas tierras?
Minoa: A Brisco, hombre blanco malo.
Padre Javier: ¿Malo? ¿Por qué? No se debe hablar mal de nadie. Eso no está bien.
Minoa: Solo hablar así de Brisco
(Orduña, Misión blanca).
Nótese que en esta ocasión no es el Padre Javier sino la propia otredad la que relativiza
sobre la maldad del hombre blanco colonizador. Se singulariza en Brisco todas las
prácticas de un comportamiento colonial cruel, exculpando fantasiosamente de
responsabilidad al resto de colonizadores blancos. Literalmente se llega a decir que la
explotación “[s]e da en todas las colonias del mundo y Guinea no es una excepción.
Afortunadamente, las cosas han cambiado, y el explotador sin escrúpulos ha
desaparecido” (Orduña, Misión blanca) (Énfasis mío). Por lo que el filme en realidad no
sanciona ni aboga por acabar con la explotación, sino que critica de manera implícita el
carácter de la misma, la forma en que se hizo en el pasado colonial latinoamericano.
Además, justifica la explotación generalizándola a todas las colonias del mundo.
Sin embargo, esta actitud hacia Brisco se repite a lo largo del filme, dando a
entender al espectador que se trata de una excepción deshonrosa y perteneciente a
prácticas del pasado que ya no son aceptadas. Sin embargo, en esta otra escena se insinúa
lo contrario, aunque se haga de forma sutil y reprobada. En ella, un misionero le habla al
Padre Javier de la experiencia del Padre Urcola en el Guinea:
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Misionero: …con sus ochenta años no hay quien se les resista… por lo menos
entre los negros.
Padre Javier: ¿Y entre los blancos?
Misionero: ¡Tampoco! Es decir, únicamente uno solo. Un hombre llamado
Brisco… Él, como otros colonos desaprensivos, solo buscan el dinero, y para
conseguirlo no respetan las leyes divinas, ni humanas
(Orduña, Misión blanca) (Énfasis mío).
Lo interesante de este extracto es que tal desaprensión se atribuye a una ambición
económica y no a un prejuicio racial. Sin embargo, hay escenas que contradicen dicha
justificación económica. Dos son las escenas que mejor ilustran un discurso racial
totalmente desligado del racismo económico. En la primera de ellas, a plena luz del día,
Brisco castiga físicamente a Minoa en público. Cuando es forzado a parar, lanza una
advertencia al resto de guineanos que lo presencian: “[e]sto es lo que hago con los que se
meten en mis asuntos. A seguir trabajando ¡Vamos!” (Misión blanca). Y aquí no ha
pasado nada. Esa es la sensación de impunidad que transmite al espectador. De hecho, el
otro español blanco presente, Jiménez (Gabriel Algara), en lugar de mostrar preocupación
sincera por el estado de Minoa, lo hace por miedo a represalias de los negros, lo cual
suena más a consejo que a desaprobación:
Jiménez: Has podido matarle.
Brisco: ¡Mejor!
Jiménez: Ten cuidado, los negros te odian y un día pueden vengarse.
Brisco: Que lo intenten. Saben lo que les espera.
(Orduña, Misión blanca).
Estas últimas palabras son el mensaje con el que se queda el espectador, proyectando una
conexión naturalizada entre la violencia, la impunidad y el poder con la blancura imperial
española. La segunda de las escenas que rebaten la existencia de racismo meramente
económico se da entre dos Brisco y Don Cesario, dos empresarios blancos. El primero ha
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hecho que unos guineanos exploten el barco de cargamento del segundo. Minoa ha sido
testigo de todo. Éste le cuenta la verdad a Don Cesario, que acude a la hacienda de Brisco
para reclamarle los daños y perjuicios. En ese dialogo acalorado, Don Cesario revela que
Minoa es testigo a lo que Brisco le espeta sin reservas: “[¿M]inoa? ¿Y hace usted caso al
negro?” (Misión blanca). Don Cesario insiste y, ahora en presencia del Padre Javier,
amenaza a Brisco con emprender acciones legales:
Don Cesario: Denunciaré a Brisco, haré todo cuanto sea necesario.
Brisco: ¡¡Haga cuanto quiera!! No tiene pruebas y la palabra de un negro carece
de valor.
Don Cesario: Eso ya lo veremos, no todos pensarán lo mismo
(Orduña, Misión blanca).
Contrasta la tajante negación de derechos a la negritud que hace Brisco con la invitación
que hace Don Cesario. Lo cierto es que, en Guinea, como se testimonia en el documental
de Oscar Vega y Leticia Gil de Biedma El hombre de Salacot (2001), también dado a
conocer por RTVE por Nuestras memorias de África: los blancos tenían un status legal de
menor de edad, y que la ley colonial española no recogía la posibilidad de que un negro
pudiera denunciar a un blanco. Los asuntos investigados en las comisarías y en los
juzgados debían ser separados entre negros o entre blancos. De ahí tanto la seguridad que
muestre Brisco como la puerta abierta que deja de Don Cesario.
Como en todos los procesos de colonización blanca “[W]hite privilege depended
on the exclusion of ‘others’” (Vera y Gordon 12). […el privilegio blanco depende de la
exclusión de ‘otros’]. A pesar de su hispanotropicalismo, España en Guinea no es la
excepción, “[m]ediante el reglamento de concesión de terrenos de 1944, los blancos se
apropiaron de las mejores plantaciones, y los propietarios guineanos solo consiguieron
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mantener fincas en los distritos más alejados de los centros de comercialización” (Sanz
Casas 13). Como sucediera con todos los Imperios coloniales europeos y en el periodo de
expansión norteamericana, en Guinea se repite la misma pauta blanca en todas sus fases:
se deslegitima al colonizado, se le inferioriza racialmente y se le desposee de tierras y
riquezas como consecuencia de lo anterior. Dichas fases se basan, tal como afirma Cheryl
Harris, en que “[t]he racialization of identity and the racial subordination of blacks and
Native Americans provided the ideological basis for slavery and conquest” (277). […la
racialización de la identidad y la subordinación de los negros y de los nativos americanos
proveyeron las bases ideológicas tanto para la esclavitud como para la conquista].
Aunque Harris lo refiere al contexto norteamericano, su visión sobre la jerarquización
racial, la necesidad de esta base ideológica como mecanismo de apropiación, son
coincidentes plenamente con la actuación de España en Latino América y África para
establecer el mayorazgo blanco peninsular. De hecho, según la propia Harris, el estatus
socio-económico que deriva de esas bases ideológicas, provocan que raza y clase sean
dos categorías en simbiosis que se construyen recíprocamente la una a la otra
privilegiando a la blancura:

[T]he hyperexploitation of black labor was accomplished by treating black people
themselves as objects of property. Race and property were thus conflated by
establishing a form of property contingent on race: only blacks were subjugated as
slaves and treated as property. […] only white possessions and occupations of
land were validated and therefore privileged as a basis for property rights. These
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distinct forms of exploitation each contributed in varying ways to the construction
of whiteness as property. (278)

[L]a hiperexplotación de la mano de obra negra se logró tratando a los negros en sí
mismos como objetos de propiedad. La raza y la propiedad fueron así se fusionaron tanto
mediante el establecimiento de una forma de contingente la raza: solamente las
posesiones y ocupaciones de tierra blancas fueron validadas y por lo tanto privilegiadas
como base de los derechos de propiedad. Cada una de estas distintas formas de
explotación contribuyó de diversas maneras a la construcción de la blancura como
propiedad.

En Mision blanca, Brisco encapsula la idea de Harris en toda su amplitud. Éste desposee
al padre de Souka y se apropia de sus terrenos, esclaviza a ésta convirtiéndola en objeto
de su propiedad, la considera inferior y la exotiza por su raza. De esta forma la
dominación de Brisco sobre Souka es absoluta en términos de clase, raza y género. Lo
relevante aquí es que los elementos económicos en Brisco están supeditados a su
condición de hombre blanco y que, de igual manera, su género híper-heterosexualizado
refuerza la personificación de su poder y legitimación blancas.
Aunque el desenlace del filme deslegitima la actuación de Brisco, éste supone un
modelo de referencia para un segmento poblacional que celebra su pasado colonial.
Brisco personifica dicha celebración a través de la grandeza de su condición racial. Con
ello, Orduña conecta el presente con el pasado para revisar la concepción de la
españolidad. La confrontación discursiva de Brisco con el hispanotropicalismo del Padre
Javier expresa la estrategia por la cual se lleva a cabo una revisión de la identidad
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nacional, descontextualizándola y situándola a ambos lados del discurso colonial a través
de su blancura. Ésta se produce a través de una fragmentación discursiva de la blancura,
pero también, por ejemplo, a través de la caracterización de Minoa. En este senido,
Labanyi advierte cómo “[t]he fact that he is played by a highly eroticised bare-chested
Jorge Mistral with body blackened […] highlights the ambivalent disavowal
(denial/affirmation of racial diference […] an ambivalence that allows the colonizer to
disclaim racial prejudice but which, in the cinema, also allows the audience identification
with the ‘alien’” (31). […el hecho que lo interprete un altamente erotizado Jorge Mistral
con el pecho al aire y un cuerpo oscurecido […] resalta la negación ambivalente
(rechazo/afirmación) de la diferencia racial […] una ambivalencia que permite al
colonizador negar el prejuicio racial pero que, en el cine, también permite la
identificación de los espectadores con el ‘foráneo]. Esta codificación de Mistral en
Minoa, lo suficientemente negra para erotizarlo pero lo suficientemente blanco para no
repudiarlo, codificada la ficción que permite a la identidad blanca vivir consigo misma,
deseando a un negroide y absolver la culpa de racismo por ello al retratarlo al como un
personaje noble. Misión noble es también la que desempeña el Padre Javier, quien, ante la
incapacidad de cargarse sexualmente, simboliza la conciencia emergente de una nación
que pretende absolver los pecados del racismo colonial. De esta manera, deseo físico y
abnegación espiritual son presentadas bajo la concepción de una blancura que tiene la
capacidad de presentarse tanto en el colonizado como en el colonizador.
Más allá de la dualidad del modelo de blancura española y su resolución
discursiva como estrategia para la revisión de la identidad nacional, Orduña ofrece al
espectador actitudes paternalistas que incorporan a la otredad negra al discurso
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hispanotropicalista de manera jerarquizada. Estas actitudes se codifican de forma
implícita en muchas escenas. Por ejemplo, el Padre Urcola lleva al Padre Mauricio a que
vea la labor del Padre Daniel en la misión. Estos presencian cómo el Padre Daniel toca el
piano al tiempo que un coro de niños guineanos canta el Ave María. Al presenciarlo, el
Padre Mauricio dice: “…nunca pude creer que cantasen así” (Misión blanca). La
incredulidad del Padre Mauricio refleja el prejuicio acerca de la inteligencia del negro,
algo que está en boga en la época, como ya ha sido referenciado sobre los estudios de
Vicente Beato y Ramón Villarino sobre la población de la Guinea Española respecto a la
inferioridad mental del negro. No menos sorprendente es la respuesta del Padre Urcola a
las palabras del Padre Mauricio. Éste expresa abiertamente cómo “[e]l Padre Daniel hace
prodigios” (Misión blanca). Así, la escena idílica entre blancos y negros se codifica por la
concepción racial, se media jerarquizando al negro como inferior, y se simboliza la
infantilidad de la negritud con un coro de chicos, al tiempo que se les incorporara en las
prácticas de una blancura cultural española.
Otra escena que discursa al espectador dicha incorporación y jerarquización
hispanotropicalista de la negritud a través del paternalismo racial, la encontramos en una
escena casi documental. En ella presenciamos cómo los africanos bailan al ritmo de
tambores y timbales que describen su naturaleza tribal. En cambio, como sucediera en
Héroes del 95, los misioneros blancos están todos sentados observando el espectáculo,
expresando así su carácter civilizado como cuerpos pensantes frente a estos cuerpos
negros en movimiento (véanse páginas 151-3). En esa disposición, dos son los momentos
significativos: por un lado, es importante la alusión que hace el Padre Urcola a la comida;
por otro lado, es revelador el uso de la palabra “padrecito” puesta en boca de un niño
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guineano.
En un diálogo distendido entre los misioneros acerca de la caza de un
hipopótamo, el Padre Urcola les dice: “[Y]o desde luego les cedo mi parte, intentaría
probarlo, pero ya saben que no puedo con ese detestable gusto de comer putrefacción”
(Oruña, Misión blanca). Acto seguido, Orduña inserta un plano de tres segundos en el
que se ve a un grupo de negros con el torso desnudo que comen carne y bananas. La
escena prosigue y un niño negro se acerca a los misioneros para entregarle una carta del
Padre Daniel. Tras leerla, el Padre Urcola se percata que el niño permanece allí y le dice
alzando la voz:
Padre Urcola: Bueno, y tú qué esperas ¿Se puede saber?
Niño Negro: ¿Yo padrecito?
Padre Urcola: ¡Ah! Ya, un caramelo ¿verdad? Toma, gástalo un poco y cuando te
canses me lo devuelves.
Niño negro: Gracias padrecito.
Padre Urcola: Tómatelo todo.
Niño negro: Gracias padrecito
(Orduña, Misión blanca).
Resulta paradójico que el niño llame padrecito a un misionero de ochenta y cinco años.
Ello provoca un efecto de cercanía y transmite el afecto del niño al misionero al tiempo
que implícitamente se asume una relación desigual entre ambos en el que el paternalismo
del Padre Urcola es acuciante.
Mediante este tipo de instrumentalización consciente, el hispanotropicalismo
negocia una nueva identidad nacional a través de un sujeto imperial blanco pacífico. En
este proceso de renegociación, también se instrumentaliza al Otro negro para constituir la
españolidad poscolonial. Estas estrategias discursivas del imperialismo franquista
facilitan la instrumentalización de la raza y de la imagen del Otro para proyectar la
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excepcionalidad colonial española en un contexto de la descolonización internacional. La
flexibilización de la relación entre colonizador y colonizado se presenta al espectador
como el modelo de regulación social aceptado, desdoblando su blancura para
ideologizarla desde ambos lados del discurso colonial.
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CAPÍTULO 5
ESPECTROS DE COLOR:
EL IMPERIO VUELVE A CASA

[5.1] PRESENTE PASADO:
EL BLANCO TAMBIÉN SE HA AHORCADO EN AMANECE, QUE NO ES POCO
Son gritos, padre, son gritos. ¿Y qué? ¡Gritamos!
[José Luís Cuerda, Amanece, que no es poco]
Yo nunca fui de esos que pensó
que la democracia nos traía la felicidad,
nos traía el soltarnos de la cárcel.
[José Luís Cuerda, en
Versión española: Amanece, que no es poco]
“[E]spañoles: Franco ha muerto” (Navarro, RTVE 20-11-1975). Con estas palabras del
presidente Carlos Arias Navarro, España inicia la Época de la Transición posdictatorial.
Tras la muerte de Franco en 1975, las élites acuerdan una política de silencio institucional
y firman la Ley de Amnistía de 1977 que exonera de responsabilidad por los crímenes de
la Guerra Civil Española y la dictadura franquista. En consecuencia, política y
jurídicamente se impide investigar y juzgar los crímenes de guerra y la represión. Este
pacto de silencio institucional no hace más que significar la fragilidad del proceso de la
Transición en vísperas de la aprobación de la Constitución Española de 1978.
Sin embargo, mientras las élites políticas institucionalizan el olvido como política
oficial, culturalmente hay intelectuales y artistas que tratan de restituir la voz y la
dignidad de los vencidos. A causa de lo anterior, se fragmenta el relato del sujeto
nacional entre el promovido por los vencedores que favorece una amnesia socio-histórica,
y otro relato traumado que expresa la visión reprimida de los vencidos de cuarenta años
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de dictadura. En este sentido, las consecuencias del acuerdo tácito de no revisar la
historia de manera oficial, contribuye a solidificar un imaginario socio-cultural
fragmentado en dos bloques que prolonga en el tiempo las posiciones ideológicas de la
Guerra Civil Española.
Concretamente, la producción cultural de los vencedores ofrece continuidad al
relato mítico del franquismo que, como hemos visto en el capítulo previo, construye la
identidad del sujeto nacional poscolonial español sobre las bases de una
instrumentalización del heroísmo y su violencia redentora, de la glorificación mística del
sacrificio, de una visión trágica de la vida y sobre la defensa instrumentalizada de un
proyecto nacional imperial en África. Sin embargo, este relato mítico comienza a ser
desplazado con fuerza en la década de 1970 por otro de corte rupturista y revanchista.
Este otro discurso descompone el sistema mitológico franquista para mostrar sus
contradicciones y subrayar su falta de legitimidad. En este discurso se contraponen
personajes de ciudadanos corrientes al heroísmo franquista, y se reacciona ante la
grandeza de la Historia de la nación, del Imperio y de la ‘raza’ españolas presentando
historias cotidianas que entierran el sujeto nacional imperial. En esta dialéctica sobre el
sujeto nacional, se observa cómo se enfrentan la celebración de un bloque frente la
estigmatización del otro respecto del pasado nacional e imperial españoles.
Dichas tensión dialéctica y fragmentación socio-cultural encuentran expresión en
el Golpe de Estado liderado por Antonio Tejero en 1981. Con él, reaparecen en España
los fantasmas de la Guerra Civil Española y la dictadura franquista. Es por ello que el
fracaso del golpe contribuye a reemplazar el relato mítico franquista en el imaginario
colectivo con el de la Transición juancarlista. En su discurso televisado de 23 de febrero
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de 1981, Juan Carlos I legitima el nuevo régimen constitucional del 78 y, por ende, su
figura como Jefe de Estado:

[A]nte la situación creada por los sucesos desarrollados en el Palacio del
Congreso, para evitar cualquier posible confusión, confirmo que he ordenado a las
autoridades civiles y a la Junta de Jefes de Estado Mayor, que tomen todas las
medidas necesarias para mantener el orden constitucional dentro de la legalidad
vigente. […] La Corona, símbolo de la permanencia y unidad de la Patria, no
puede tolerar en forma alguna acción o actitudes de personas que pretendan
interrumpir por la fuerza el proceso democrático que la Constitución votada por
el pueblo español determinó en su día a través de referéndum. (Borbón) (Énfasis
mío)

De esta manera, de igual forma que para el régimen franquista la Guerra Civil Española
supone la génesis fundacional de la cual Franco se erige en líder mesiánico, a partir de
1982 el Rey Juan Carlos I reemplaza el mito del caudillo proyectándose como nuevo
héroe nacional por oponerse frontalmente a los militares sublevados. Culturalmente, de la
mano de la política, “[S]pain needed a new democratic national cinema which would
announce and explain to the world at large the death of old Spain and bring the nation
together” (Triana-Toribio 109). […España necesitaba un cine democrático nacional
nuevo que anunciase y explicase al mundo la muerte de la vieja España y unir a la
nación]. Este nuevo paradigma democrático redime el pasado imbricando en sus historias
ansias por las libertades individuales. Ello trae consigo la liberación sexual como
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experiencia política, la redistribución de filmes prohibidos y la adaptación de novelas
censuradas, junto a la pujanza de un cine de culto.
Además, ahora el cine español también “[h]ad to fulfil a national and
transnational role […] good films had to be constructed in terms that could travel”
(Triana-Toribio 113). (Énfasis original) […tenía que cumplir con un papel national y otro
transnacional […] un buen filme tenía que construirse en términos que pudiera viajar]. En
este proceso transnacional, se ridiculiza la grandilocuencia nacional como expresión de
un contraproyecto que pretende reconquistar los símbolos patrios y exportar una imagen
nueva y moderna de España. Sin embargo, no debemos pasar por alto que la censura
instaurada por el organismo regulador del NO-DO en España perdura de facto hasta
1981. Este hecho hace que el cine español narre la Historia de forma implícita a través de
unas historias individualizadas que se tornan simbólicas y alegóricas.
José Luís Cuerda pertenece a una generación de cineastas españoles que se
integran en la convencionalmente llamada “Tercera vía”,72 la cual sintetiza José María
Caparrós Lera en El cine español bajo el régimen de Franco (1936-1975) en 1983 como
“[u]n cine que pretende reflexionar sobre algunos aspectos de la vida española, con un
tratamiento sencillo […] una especie de propuesta de encontrar una salida digna al cine
español tanto desde un punto de vista industrial como temático” (57).73 Esta vía expresa
con ello un cine de reflexión social que engloba resonancias políticas e ideológicas en lo
cotidiano; presenta un estilo que atiende a los gustos populares dominantes sin sacrificar
72

Término que describe una tendencia cinematográfica española de la década de 1970,
promovida de manera pionera por el productor Dibildos junto a los directores Garci,
Armiñán y Bodegas.
73 Las otras dos vías del cine español según el propio Caparrós Lera responden a un cine
con ambiciones de carácter meramente político-intelectual: “exquisitez minoritaria” y
otro chabacano o popular: “zafiedad”.

198

el valor de producción ni la integridad artística. La filmografía de Cuerda, con doce
largometrajes entre 1982 y 2006, evidencia esta tendencia desde sus primeras obras.
Por ejemplo, Cuerda se encarga de calificar su primer filme Pares y nones (1982)
la noche del estreno como: “[u]na comedia, un género eficaz, pero se introducen otros
aspectos. La primera lectura es divertida, pero con la segunda el público puede
preguntarse por qué se está riendo” (Lyon, El País 23-1-1983). Son precisamente esos
“otros aspectos” los que elevan la comedia de Cuerda a la categoría de metanarrativa
histórica y nos permiten hacer una segunda lectura simbólica y alegórica. En Total
(1983), Cuerda explota esos “otros aspectos” al máximo por medio de una comedia
surrealista y absurda cuyos hechos se desarrollan en el año 2598 en Londres, un pueblo
castellano, tres días después del fin del mundo. Cuerda encuentra en este filme el estilo
irreverente que desarrollará y le caracterizará a lo largo de su carrera. Tal es el éxito del
filme anterior, que se convierte en la primera entrega de una trilogía de surrealismo rural.
De dicha trilogía formarán parte el filme que nos ocupa este ensayo, Amanece, que no es
poco (1989), y Así en el cielo como en la tierra (1995), que ve la luz seis años más tarde
ya a mediados década de 1990, y la ya mencionada Total.
Amanece, que no es poco supone un retrato de la España rural narrado al más puro
estilo del humor absurdo español que, por ejemplo, practican Miguel Mihura (1905-1977)
en sus obras teatrales, el humorista Miguel Gila (1919-2001) en sus monólogos o los
directores Luís García Berlanga (1921-2010) y Rafael Azcona (1926-2008) en sus
películas. Cuerda emplea este humor absurdo de manera insolente para encerrar una
crítica que ridiculiza la política, la cerril tradición religiosa española, las relaciones de
poder cotidianas, y la omnipresencia de los poderes fácticos en la historia de España. Esta

199

mezcolanza de humor y crítica ácida hacen que, según palabras del propio director, la
película se sitúe “[e]ntre la nada lógica y la realidad” (Cuerda en Guillén Cuervo, Versión
española: Amanece…). Con ello, mediante la concepción de situaciones absurdas y la
parodia se cuestiona el discurso social políticamente correcto para hacer pensar en
asuntos del pasado y del presente.
En el fondo, Amanece… es una comedia surrealista rural que se estructura
mediante un viaje de carretera, “[a] film genre in which the main characters leave home
to travel from place to place, typically altering the perspective from their everyday lives”
(Danesi 256). […un género fílmico en el que los personajes principales abandonan el
hogar para viajar de un lugar a otro, típicamente alterando la perspectiva de sus vidas
cotidianas]. Teodoro (Antonio Resines), en el papel de un profesor español de la
Universidad de Oklahoma en año sabático, y su padre Jimmy (Luís Ciges) llegan a un
pueblo perdido en las montañas. Ambos servirán como hilo conductor para ir revelándole
al espectador la peculiar forma de vida de los lugareños.
Entre estos lugareños, Cuerda procura que toda la sociedad esté presente: refleja
la persistencia del nacionalcatolicismo en la España de la Transición con la inclusión de
un cura párroco que sigue mandando en la vida cotidiana del pueblo; muestra la incultura
de unas masas que vitorean puerilmente a las mismas autoridades que los manipulan y los
oprimen; alude a la tradición española de la picaresca en varios de sus personajes, como
el de Cascales, un personaje consciente de serlo que trata de cambiarle el papel a los
demás; expone las falsas apariencias de la democracia española a través de la votación en
unas elecciones generales que deciden quiénes serán el alcalde, el maestro, la puta, las
adulteras… si han de permanecer en el pueblo los americanos y los invasores del pueblo
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de arriba… o si prefieren que la autoridad sea la Guardia Civil o la Policía Secreta. De
esta manera, Cuerda emplea el filme para manifestar tanto la falsedad de la
representación fílmica sobre la realidad española durante la época franquista, como la
doblez de la supuesta democracia española que trae la Transición.
De entre todos los personajes lugareños que incluye Cuerda para representar la
sociedad de la Transición, resalta el de Ngé Ndongo, interpretado por el actor cubano
Samuel Claxton. La inclusión de este personaje negro en un pueblo remoto de España
simboliza la apertura de las fronteras españolas, el cambio político y con ello la
integración de España en Europa tras cuarenta años de dictadura y aislamiento
internacional, y con todo ello el comienzo de un flujo migratorio que empieza a llegar a
España. De hecho, como apunta Josefina Cuesta, en “[l]a última década del siglo veinte
se caracteriza por el incremento de la inmigración americana y africana en España, una
puerta de Europa en el Mediterráneo y sueño de los inmigrantes del sur” (626). En este
contexto, Cuerda emplea formalmente la negritud de Ngé Ndomo para asimilar un
discurso europeísta de tolerancia y respeto por la diversidad étnica. Aparentemente, con
esta ideología multicultural,74 España se deslinda del hispanotropicalismo franquista de
incorporación jerarquizada del subalterno negro. Mediante la asimilación de dicho
discurso, el filme contribuye a modernizar –eufemismo de europeizar y homogeneizar– la
concepción racial del espectador y la actitud de la sociedad española como nueva
receptora de inmigrantes.

74

El multiculturalismo, entendido como ideología, según Miquel Rodrigo Alsina
“propugna la coexistencia de distintas culturas en un mismo espacio real, mediático o
virtual” (74). Modelo que es potenciado como paradigma de las sociedades occidentales
modernas tras la Segunda Guerra Mundial.
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Sin embargo, en una segunda lectura y tal como analizo en adelante, Amanece…
también plantea un contra-discurso a la asimilación discursiva del modelo europeo. En él,
Cuerda revela cómo el discurso de tolerancia y respeto europeo reproduce de manera
implícita el discurso colonial sobre la negritud. Cuerda señala así, consciente o
inconscientemente, la ambivalencia del discurso europeo y la falsedad dicotómica entre
los modelos raciales de Europa y España. De igual forma, Amanece… desmantela la
aparente modernidad del discurso europeísta estableciendo similitudes entre éste y el
tratamiento racial de la dictadura y la democracia españolas.
Desde la primera escena, Teodoro y Jimmy expresan su sorpresa de ver a un
negro en un pueblo de España y, lógicamente, asumen que el negro no debe ser español.
De esta forma, desde el principio, Ngé Ndomo sirve a Cuerda para articular un discurso
racial naturalizado que circula entre las tradiciones española, europea y transatlántica:
Teodoro: Anda, coño, padre ¡Ahora un negro!
Jimmy: Déjame a mí, déjame a mí. Buenos días, good morning. My name is
Jimmy, mi nombre es Jimmy. ¿Habla usted español?
Ngé Ndomo: Es lo único que hablo.
Jimmy: Buenos días, yo me llamo Jimmy y mi hijo se llama Teodoro.
Ngé Ndomo: Yo me llamo Ngé Ndomo.
Jimmy: Éste es mi hijo Teodoro. Es profesor
ingeniero en Oklahoma. Está de año sabático, ya sabe, trabaja seis y
descansa uno. Yo soy su representante.
Ngé Ndomo: ¿Y cómo les va a los compañeros por Oklahoma? ¿Siguen con el
algodón?
(Cuerda, Amanece…)
Esta conexión entre un negro perdido en un pueblo remoto español con los esclavos del
sur de Estados Unidos, expresa cómo los discursos de la blancura suponen una ideología
global arraigada de homogeneización racial y cultural que excluye la negritud como parte
integral de la tradición occidental. Este tránsito natural entre lo local y lo transnacional se
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emplea en Amanece… para apuntar la ola migratoria que se avecina y, simultáneamente,
examinar la presencia de vestigios de la historia colonial española en el presente
democrático. En este sentido, Ngé Ndomo supone la materialización corpórea del
recuerdo colonial frente a la amnesia colectiva del sujeto imperial que profiere la
Transición. Paradójicamente, Cuerda parece contravenir esta tendencia situando el foco
lejos del discurso tradicional del imperialismo franquista y, a diferencia de esa época
hispanotropicalista, codificando una mutación cultural que incluye un personaje negro
español con voz propia. Sin embargo, en la práctica, Cuerda no hace más que reproducir
los mismos sesgos raciales del discurso imperial que alterna entre la exclusión racial y la
incorporación jerarquizada de la negritud. Estos sesgos prescinden del colonizado negro
como parte integrante de una españolidad que se presenta homogénea, europea y blanca.
Tal como vemos a continuación.
En este otro fragmento perteneciente a la misma escena anterior, Jimmy insiste en
el cuestionamiento de la presencia de Ngé Ndomo en un pueblo de España:
Jimmy: Pero usted Ngé, ¿De dónde es?
Ngé Ndomo: Yo he nacido aquí en este pueblo
Jimmy: ¿Pues estamos en un poblado negro?
Ngé Ndomo: Que va hombre, que va. Aquí el único negro soy yo. Yo heredé de
mi padre el nombre, la raza y el acento. Y de mi madre los dos apellidos y
el lugar de nacimiento.
(Cuerda, Amanece…)
Junto a la concepción exógena de la negritud, hágase notar el contraste explícito que se
hace entre las palabras “pueblo” y “poblado”. Puestas en boca de Ngé Ndomo y Jimmy
respectivamente, tal contraste supone un eco colonial en el imaginario español que
retrotrae al espectador a la división entre un pueblo civilizado blanco y un poblado
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subdesarrollado, bárbaro y negro. La vestimenta de Ngé Ndomo, ataviado pobremente
con un chaleco de piel sin abrochar que deja ver su pecho descamisado, refuerza
visualmente esta concepción tribal del negro.
El personaje de Ngé Ndomo plantea la presencia de una interrelación
problematizada y una tensión narrativa en el imaginario español entre la identidad
nacional, la concepción racial y el territorio, “[w]here space and time cross to produce
complex figures of difference and identity, past and present, inside and out, inclusion and
exclusion” (Bhabha 2), […donde el espacio y el tiempo se cruzan para producir figuras
complejas de diferencia e identidad, pasadas y presentes, dentro y fuera, de inclusión y
exclusión], los cuales, como explica Ana Corbalán, “[c]rean nuevos signos definitorios y
cuestionan la idea de homogeneidad en la sociedad, articulando a su vez una nueva
hibridez cultural a nivel global” (195), de la que Ngé Ndomo es causante.
De igual manera, se observa otra reverberación colonial en la forma que Jimmy
racializa a Ngé Ndomo. Éste emplea la palabra “negro” para referirse a Ngé Ndomo
como sinécdoque cultural que proyecta distancia social de éste respecto a una supuesta
identidad normativa española blanca. La respuesta de Ngé Ndomo llamando “hombre” a
Jimmy es igualmente significativa. Ella refiere la misma actitud racial de cosificación de
la negritud y semejante lógica relacional de humanización de la blancura que utiliza
Orduña en Misión blanca, cuarenta y tres años antes, respecto a “las almas blancas de los
negros” frente a “las almas negras de los hombres blancos”. Esta reiteración discursiva
formula cómo la blancura muta en su forma, pero persiste en su esencia ideológica a lo
largo del tiempo.
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Más aún, una concepción atemporal de la blancura como ideología, cuestiona la
rigidez dialética y cultural que discierne entre un modelo europeo ‘contemporáneo’ de
integración y asimilación étnica, y otro modelo colonial racial jerarquizador del
hispanotropicalismo español. De hecho, dicha persistencia cultural iguala ambos
discursos como ramas de una misma ideología. La capacidad de mutación ideológica de
la blancura quebranta la imagen moderna del discurso europeista al revelarse su tronco
común al hispanotropicalismo imperial y la dictadura españolas. La prolongación
ideológica del colonialismo español y su blancura imperial en la tradición cultural de la
Transición refuerzan la sinonimia entre la españolidad y la blancura. Por ello, Jimmy
racializa de manera doble a Ngé Ndomo, como extranjero y como negro, pese a que éste
expresa su pertenencia al pueblo y con ello su españolidad. Sobre esta relación entre
identidad y problematización, Antumi Toasije afirma cómo

[t]here has been an intention, on several levels, to destroy all facts regarding
Africa in relation to Spain, and this process has taken different routes. […] the
reality is that the European Union seeks to push Spain to demonstrate its
Europeanity by closing the gates to the millenariam African migration, and Spain
will not be careless in this dangerous task, to the extent of killing disarmed
people, to be as European as possible […] in this process of de-Africanization of
Spain has been the depersonalization of the Black migrants in all public
discourses. (349-51)
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[h]a habido una intención, en varios niveles, de destruir todos los hechos con
respecto a África en relación a España, y este proceso ha tomado diferentes rutas.
[…] la realidad es que la Unión Europea busca presionar a España para que
demuestre su europeidad cerrando las puertas a la migración milenaria africana, y
España no será menos descuidada en esta peligrosa empresa, al extremo de matar
a gente desarmada, para ser tan europeo como le sea posible […] en este proceso
de des-africanización de España se da la despersonalización de los migrantes
negros en todos los discursos públicos.

Al margen de este cuestionamiento de la negritud como vestigio constitutivo de la
identidad nacional poscolonial española, Cuerda evidencia su clara instrumentalización
de Ngé Ndomo con la finalidad de fomentar en el espectador conciencia de respeto a la
diferencia racial, tal como manifiesta en este pequeño diálogo entre Cascales (Enrique
San Francisco) –un personaje pícaro con consciencia de ser un personaje de ficción– y
Ngé Ndomo:
Cascales: Ngé, te cambio el personaje.
Ngé Ndomo: Tú eres lo más bajo y miserable que hay en la tierra. Las serpientes
usarían tu sombra. Y ni siquiera eres negro, ¿Cómo vas a hacer mi
personaje?
(Cuerda, Amanece…)
Concebido dentro del humor absurdo y surrealista que envuelve todo el metraje, la escena
puede esbozar una sonrisa. Sin embargo, una revisión crítica de la misma plantea la
consecuencia lógica que Ngé Ndomo está condenado a hacer un papel de negro, lo único
para lo que sirve. Mientras, Cascales, un hombre blanco, puede aspirar a cambiar de
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papel e interpretar hasta el personaje de un negro. Ello refleja la capacidad de movilidad
social y representacional de la blancura en comparación a las expectativas restringidas y
las opciones limitadas del negro en la sociedad contemporánea. Igualmente, refleja el
intento de Cascales de hacerse pasar por negro ignorando que es blanco, sin embargo, su
intención de desdoblarse racialmente y totalizar la experiencia negra de Nge Ndome, al
contrario que sucediera en Héroes del 95 y Misión blanca, es rechazada por el personaje
afro-descendiente permitiéndole conservar parte de su agencia racial en su posición
subalterna.
Esta práctica anterior no es neutral. Por el contrario, la representación de Cuerda
encierra un posicionamiento individual como director en base a unos intereses colectivos,
nacionales, que consolida la categoría racial como ideología. Barbara Jeanne Fields
define esta ideología racial afirmando que es mejor entenderla como

[t]he descriptive vocabulary of day-to-day existence, through which people make
rough sense of the social reality that they live and create from day to day. It is the
language of consciousness that suits the particular way in which people deal with
their fellows. It is the interpretation in thought of the social relations through
which they constantly create and re-create their collective being, in all the varied
forms their collective being may assume: family, clan, tribe, nation, class, […]
and so on. As such, ideologies are not delusions but real, as real as the social
relations for which they stand. (134)
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[e]l vocabulario descriptivo de la existencia del día a día, por medio del cual la
gente tiene un sentido aproximado de la realidad social que viven y crean día a
día. Es el lenguaje de la conciencia que se adapta a la forma particular en que las
personas lidian con los demás. Es la interpretación en el pensamiento de las
relaciones sociales a través de las que crean constantemente y re-crean su ser
colectivo, en todas las formas variadas que su ser colectivo puede asumir: la
familia, el clan, la tribu, la nación, la clase, […] y así sucesivamente. Como tal,
las ideologías no son delirios, sino reales, tan reales como las relaciones sociales
que representan.

La raza es pues una categoría ideológica socialmente construida, políticamente
legitimada, culturalmente representada e individualmente aceptada (y, a veces,
negociada). En otras palabras, la raza es un sistema de creencias articulado en un discurso
holístico social, político y cultural que no debe analizarse en aislamiento, y que se basa
para constituirse en las mismas prácticas sociales que explica y representa. Es en este
sentido que la categoría racial transciende la concepción reduccionista de un
materialismo racial. Y también desde este plano, la blancura supone el eje identitario que
mantiene relacionalmente los límites entre los diferentes grupos, como le ocurre a Ngé
Ndomo primero con Jimmy y luego con Cascales, al ajustar los niveles de distancia
social.
Una vez resuelta la instrumentalización de la negritud de Ngé Ndomo como
categoría o mecanismo ideológico para hacer aflorar la distancia social y acentuar la
conciencia racial blanca del espectador español, se puede inferir por qué Cuerda
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caracteriza a Ngé Ndomo como un pastiche de los lugares comunes y estereotipos
coloniales del negro. Consustancialmente, las prácticas culturales de Cuerda no escapan a
un proceso racial “[b]y which social, economic and political forces determine the content
and importance of racial categories, and by which they are in turn shaped by racial
meanings. Crucial to this formulation is the treatment of race as a central axis of social
relations which cannot be subsumed under or reduced to some broader category or
conception” (Omi y Winant 16). […mediante el cual las fuerzas sociales, económicas, y
políticas determinan el contenido y la importancia de las categorías raciales, por las
cuales éstas a su vez se tornan en significados raciales moldeados. Crucial para esta
formulación es el tratamiento de la raza como eje central de las relaciones sociales que no
pueden ser subsumidas o reducidas a categorías o concepciones más amplias]. Se
entiende así la importancia de la construcción socio-cultural de la ‘raza’ como el
resultado de un proceso socio-histórico por el que las categorías raciales son creadas,
representadas, habitadas, transformadas y destruidas. Como afirma Cornel West, “[n]onEuropeans are walking abstractions, inanimate objects, or invisible creatures […] white
supremacist logics –which operate simultaneously and affect the perceptions of both
Europeans and non-Europeans– black, brown, yellow, and red peoples personify
Otherness and embody alien Difference” (“Marxist Theory and the Specificity…” 23).
[…los no europeos son abstracciones ambulantes, objetos inanimados o criaturas
invisibles. Dentro de estas tres lógicas supremacistas –que operan simultáneamente y
afectan por igual la percepción tanto de europeos como de no europeos– los negros, los
morenos, los amarillos y los rojos personifican la Otredad y encarnan la Diferencia
extranjera]. Entre los usos representacionales practicados por Cuerda, la negritud de Ngé
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Ndomo es cosificada como un objeto curioso, exotizada como mito sexual,
problematizada culturalmente, animalizada y estigmatizada socialmente.
En una de las escenas vemos a Ngé Ndomo en el monte por la noche. Éste
distribuye las cabras a su alrededor para posar y, hablando solo, dice: “[¡Q]uieta! Anda,
que no debe estar bonito esto: la cabra ahí quieta, y yo aquí de perfil como un Masai.
Pues no viene nadie a verme” (Cuerda, Amanece…). La escena se retoma posteriormente
con el dialogo de éste con un guardia civil:
Ngé Ndomo: ¿A usted le gusta la estampa que hago yo allí con las cabras?
Guardia Civil: Hombre, claro que me gusta. Son muy bonitas, muy curiosas.
(Cuerda, Amanece…)
Por un lado, llama la atención el anhelo de gustar que tiene Ngé Ndomo y la necesidad de
aprobación por una ‘mirada blanca’. Lo cual indica su posición en el pueblo y cuestiona
su nivel de agencia entre los lugareños. Por otro lado, la alienación racial de Ngé Ndomo
en un pueblo de blancos lo lleva a simular África en los montes de España rodeándose de
cabras y posando como un Masai, es decir, imaginándose como un habitante de Kenia
meridional o Tanzania septentrional y distanciándose de su españolidad.
La acción de Ngé Ndomo revela cómo ha interiorizado ‘su’ diferencia racial a
pesar de haber nacido español, y de haber sido integrado desde su nacimiento en una
tradición cultural blanca. Parafraseando a Linda Hutcheon en su artículo “The Politics of
Postmodernism: Parody and History” (1986), la parodia supone una mimesis crítica que
se deslinda de identidades fácilmente reconocibles, sino que, al contrario, escapa a la
rigidez de las categorías sociales y ello le permite al subalterno reafirmar su diferencia
positivamente frente a las estructuras sociales que le excluyen. En consecuencia, al
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parodiar el primitivismo, Cuerda cuestiona el discurso racial europeo estipulando la
imposibilidad de asimilación cultural de la negritud en una sociedad occidental como la
española.
Varios son los momentos en los que Cuerda expresa el rechazo de la sociedad
dominante blanca y la soledad de Ngé Ndomo a causa de su negritud. Por ejemplo, en
esta escena Ngé Ndomo les explica a Teodoro y Jimmy –los ojos a través de los cuales el
espectador experimenta la vida del pueblo– que todos están en misa menos él. Para
justificarse, les dice: “[Y]o no voy porque soy catecúmeno, y no me dejan entrar”
(Cuerda, Amanece…) (Énfais mío). Ngé Ndomo expresa su deseo de asistir a misa, así
como el motivo de su exclusión por ser catecúmeno, esto es, según precisa el Diccionario
de la Real Academia Española (DRAE), por ser una “persona que se está instruyendo en
la doctrina y misterios de la fe católica, con el fin de recibir el bautismo”. Dicha
instrucción, como conoceremos luego de boca de su madre, dura ya treinta años. Ello es
indicativo de cómo Ngé Ndomo sufre el rechazo del pueblo desde su nacimiento, y cómo
lleva treinta años esperando ser aceptado por las autoridades. Además, la exclusión del
negro de la iglesia evita una integración plena en la actividad del pueblo ya que, como
explica el propio Ngé Ndomo, hay misa todos los días y todo el pueblo asiste sin falta
porque es un puro espectáculo.
Sin embargo, es significativo que Ngé Ndomo les oculte a Teodoro y Jimmy su
verdadera opinión de por qué no le dejan entrar en la iglesia. En una escena posterior,
Ngé Ndomo expone la realidad del asunto en una conversación con Álvarez (Chuz
Lampreave), su madre blanca:
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Álvarez: Ahí viene tu pretendienta, y lo que no puede ser, hijo, es que te pasees a
la luz del día del bracete de la mujer de otro, como un pagano, luego te
quejas que llevas treinta años de catecúmeno. A este paso no vas a entrar
nunca en el seno de la iglesia.
Ngé Ndomo: No es por eso por lo que no entro madre. No entro porque soy
negro. Gabriela: Eres minoría étnica
Ngé Ndomo: Bueno, minoría étnica y negro como un tizón.
(Cuerda, Amanece…) (Énfasis mío)
Cuerda desprende con ello que, en el discurso europeísta, el racismo se convierte en un
tabú que permanece latente en el estigmatizado privándole de su voz. Por otro lado, el
hecho de que su propia pareja lo califique como minoría étnica para ser rebatido de
inmediato por Ngé Ndomo, revela el uso consciente que hace Cuerda del discurso
europeísta para a continuación desmantelarlo y denunciar su falsedad eufemística.
Esta problematización cultural de la negritud y su ocultación tras un discurso
europeísta tan moderno como eufemístico, se convierte en un efecto recurrente en el
filme, tal como expresa Gabriela (Rosalía Dans), esposa de Carmelo (Miguel Rellán) y
pareja de Ngé Ndomo en esta otra escena: “[d]e todas formas, tú eres un poco llorón
porque el respeto que se tiene hoy por las minorías étnicas… fíjate el comportamiento
que tengo yo contigo delante de todos por ejemplo” (Cuerda, Amanece…). Nuevamente,
al igual que hace Ngé Ndomo con su madre, ahora recrimina la hipocresía de Gabriela en
una discusión:
Gabriela: Quítate del medio, que después del susto y del ridículo que me hiciste
pasar delante de todo el mundo por tu culpa.
Ngé Ndomo: ¿Y por qué te hice yo hacer el ridículo?
Gabriela: Porque sí, porque parecía yo también una cualquiera. Allí con la Susan
esa esperando que bajaseis el alcalde y tú.
Ngé Ndomo: ¿Y qué tiene de malo eso? ¿O es que te da vergüenza esperar a un
negro?
Gabriela: No digas tonterías.
Ngé Ndomo: Porque tú mucho minoría étnica y mucho camelo, pero luego te da
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vergüenza esperar a un negro.
Gabriela: Déjame en paz.
Ngé Ndomo: Para los coitos sí que valgo ¡eh! Y para bailar parachangó.
(Cuerda, Amanece…)
Junto al prejuicio cultural y la hipocresía social que se formulan a través de Gabriela,
Cuerda desliza el estereotipo de una negritud exótica. De hecho, la sexualidad de Ngé
Ndomo se torna también en un componente recurrente para generar humor. En una
escena previa a la discusión con Gabriela, el propio Ngé Ndomo le dice a Carmelo: “[Y]o
le doy a tu mujer unas aportaciones sexuales muy buenas” (Cuerda, Amanece…). Tanto la
escena de la discusión con Gabriela como esta otra con Carmelo presentan al negro como
un ser libidinoso. En otro momento, su propia madre afirma lo siguiente en conversación
con una vecina del pueblo:
Vecina: Parece que a tu muchacho se le va aclarando el color del cuerpo.
Álvarez: No sé qué decirte, como no sean las palmas de las manos o las plantas de
los pies… porque el resto… si le vieras las ingles.
(Cuerda, Amanece…).
Frente a la ironía de la vecina que Cuerda usa para aludir a una aculturación de Ngé
Ndomo en las prácticas culturales de la blancura, la madre responde con una sinécdoque
corporal que fija la diferencia racial como un hecho biológico e insalvable: Ngé Ndomo
es negro y muy negro. En esta otra escena, la sexualidad interracial de la propia madre de
Ngé Ndomo con un negro se demarca como expresión de estigmatización social. En ella,
su tío Pedro (Alberto Bové) dice: “[C]alabaza: se acaba un nuevo día y como todas las
tardes quiero despedirme de ti. Quiero despedirme y darte las gracias […] yo no puedo
olvidar que en los momentos más difíciles de mi vida: cuando mi hermana se quedó
preñada del negro…” (Cuerda, Amanece…) (Énfasis mío). Nótese la conexión que
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establece Cuerda entre “los momentos más difíciles” de la vida de Pedro con el embarazo
de su hermana “del negro”. Igualmente, atiéndase al uso de la palabra “preñada” en lugar
de “embarazada”, mediante la cual se profiere a Ngé Ndomo una animalización
semántica, se le confiere un carácter irracional y se le confina como un hombre dominado
por los instintos.
La relación de Ngé Ndomo con su tío Pedro sintetiza a las claras la
problematización cultural y la estigmatización social de la negritud en España (véase
apartado “Relectura racial en torno…”, páginas 68-84). En esta escena, Pedro entra en la
casa y se dispone a subir las escaleras cuando ve que Ngé Ndomo viene bajando por
ellas: “[¡C]oño! ¡El negro!” (Cuerda, Amanece…). Tras ello, Ngé Ndomo habla con su
madre Álvarez para quejarse y lamentarse:
Ngé Ndomo: Me cago en mi nombre. ¿Es que no se va a acostumbrar nunca este
hombre? ¿Es que tiene que dar un respingo y echar a correr cada vez que
me ve?
Álvarez: Tu tío es un campesino Ngé. No puedes tenerle en cuenta esas cosas.
Ngé Ndomo: Es que son cuarenta años viviendo juntos.
Álvarez: Pues a su edad, si no lo ha aceptado, ya no lo acepta, para que nos vamos
a engañar.
(Cuerda, Amanece…) (Énfasis mío)
Resulta sintomática la justificación que encuentra la madre en la condición humilde de
Pedro para no llamarle racista. Ésta llega incluso a sustituir las palabras “actitudes
racistas” con “esas cosas”, restando importancia al comportamiento racista de su
hermano, así como el lapso de tiempo de cuarenta años que nos retrotrae a la época
franquista. La presencia de Pedro en Amanece…, por su actitud racista y miedosa hacia
Ngé Ndomo, manifiesta cómo los cambios sociales en la sociedad española han
provocado que “[m]uchos españoles, sobre todo los que carecen del necesario nivel
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cultural, social y educacional para adaptarse a estas nuevas formulaciones culturales, se
encuentran desorientados y enajenados de una cultura nacional en la que el ser español ya
no está basado en una cómoda homogeneidad blanca y católica sino que ha sido
trastocado y abierto a la fuerza por la heterogeneidad y la hibridez” (Davies 106). Con la
apertura de las fronteras, la europeización de la nación, su integración económica en el
mercado internacional y el dialogo transnacional, por ende, intercultural, España se ve
forzada aceptar su españolidad como un espacio de contacto cuyas fronteras definitorias
son alterables. La presencia de Ngé Ndomo en Amanece… apunta cómo

[l]a perspectiva blanca, ibérica, católica ‘dominante’ sobre el mundo es
cuestionada y desafiada: ya no es el centro desde donde se construyen, se juzgan y
se dominan los márgenes, sino que el centro mismo es racializado como solo uno
de los componentes del círculo cada vez más amplio de etnicidades en pugna que
compiten por el espacio político y cultural. En sus raíces, cualquier imaginada
‘homogeneidad’ histórica española es relevada como una construcción imperfecta
y artificial. (Davies 108)

En la última de las escenas que es objeto de análisis en este ensayo, Ngé Ndomo pretende
ahorcarse junto al alcalde del pueblo. En una escena tan surrealista como original, ambos
mantienen una conversación soga en cuello que discurre en presencia de todo el pueblo:
Alcalde: Sé que lo haces para que no esté solo.
Ngé Ndomo: La soledad es muy mala señor alcalde.
(Cuerda, Amanece…)
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La primera consideración obligada es resaltar el orientalismo de un alcalde blanco que
“sabe” por qué se pretende ahorcar Ngé Ndomo, proyentando su creencia como cierta,
asumiendo que Ngé Ndomo no puede tener motivación propia e impidiendo que se
explique. Más aún, el alcalde blanco hace gala de su etnocentrismo asumiendo que el
negro lo hace para acompañarle, como acto solidario y no como acción desesperada
análoga a la suya. Literalmente, el alcalde asume que Ngé Ndomo lo hace para evitarle
que se sienta solo, en lugar de pensar que es así precisamente como se siente Ngé Ndomo
en el pueblo.
La escena prosigue y Ngé Ndomo busca la aprobación del alcalde para suicidarse
juntos: “[a] no ser que le moleste que siendo yo negro…” (Cuerda, Amanece…). A ello,
primero, el alcalde responde de la siguiente forma: “[q]ué disparate” (Cureda,
Amanece…) dando a entender que no es racista para, luego, explicarle por qué no le
importa que se ahorque junto a él, al tiempo que le niega a Ngé Ndomo que tenga
motivos para hacerlo: “[¿N]o estuvo Jesucristo en el Gólgota clavado con dos ladrones?
A parte, de que hoy se tiene un respeto imponente por las minorías étnicas. Por eso me
extraña que quieras colgarte conmigo. Pues a ti, Ndomo, no te falta de nada. Hasta tienes
una novia guapísima… y blanca” (Cuerda, Amanece…). Valórese la comparación de Ngé
Ndomo, por su negritud, con los ladrones del Gólgota y la implicación lógica del
sacrificio que hace el alcalde, como Jesucristo, al compartir espacio con tal persona. Por
otra parte, el leitmotiv sobre el respeto que se tiene hacia las minorías étnicas, no hace
más que subrayar la tensión racial histórica durante la transición española, así como el
uso intencionado de Cuerda para resaltarla como novedad, como significante de
modernidad y vía hacia la europeidad.
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La última alusión que hace el alcalde acerca de su pareja, “guapísima… y
blanca”, expresa la negación tajante de la existencia del racismo español inscribiéndola
como sociedad que acepta el multiculturalismo. De igual forma, con esas palabras, el
alcalde parece indicarle el camino para acceder al anhelado bienestar social y material a
través del cuerpo femenino blanco como posibilidad de integración y movilidad social
para el negro.
A modo de conclusión, Cuerda plantea en Amanece… una historia donde, en sus
propias palabras, está “[c]ontando una película, y que una película no es verdad, y que
como no es verdad, pues puedes meter muchas cosas que sean mentira, pero también
conviene sacar verdades” (Cuerda en Guillén Cuervo, Versión española: Amanece…). En
este juego entre la realidad y la farsa, Cuerda encuentra la fórmula para narrar los
profundos cambios culturales y los procesos de transformación social que experimenta
España desde el fin de la dictadura franquista. Su cine, como expresión de una tercera
vía, entierra el sujeto imperial poscolonial español supliéndolo con un relato nacional de
historias locales, y personajes que nada tienen que ver con el heroísmo sacrificial,
violento y redentor del franquismo.
Entre mentiras y verdades, el surrealismo rural de Cuerda revisita los vestigios del
pasado colonial, para repensar tanto los asuntos del pasado como los del presente en la
inmigración que ha de venir. De esta manera, el filme elabora un retrato social de la
época de la Transición y la españolidad poscolonial casi un siglo después del ‘Desastre’,
y cincuenta años después del inicio del franquismo, expresando el logro de una
regeneración cultural anunciada y añorada en antaño por la Generación del 98. Como
parte de dicha regeneración, España asume su europeidad asimilando el modelo europeo
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de la Post-Segunda Guerra Mundial que fomenta la integración y la tolerancia racial. Sin
embargo, como expresión de un residuo colonial del excepcionalismo español y su
blancura situacional caracterizada por desdoblarse en dos puntos de vista contrapuestos
(colonizador/colonizado, blanco/negro, blanco/criollo, blanco/mestizo: el uno y el otro),
Cuerda se encarga de desmantelar su aparente modernidad estableciendo similitudes con
el hispanotropicalismo imperial de la dictadura franquista. Nunca un solo personaje
negro, hasta esa fecha, había puesto en jaque todo el discurso racial español:
problematizando la sinonimia entre la identidad española y su blancura, desde la mirada
inquisidora de un africano que le recuerda el pasado colonial frente a la amnesia colectiva
del sujeto imperial de la Transición.
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[5.2] PASADO PRESENTE:
ENTERRADO EL IMPERIO, NACEN LAS TINIEBLAS DE TU MEMORIA NEGRA
¿Por qué siempre se tiene que decir que hay tribalismo en África
cuando en todo el mundo se producen ese tipo de situaciones?
Ése es el contradiscurso que yo simplemente quisiera que
se reflexionara sobre él. Los mismos fenómenos se dan
en todas las partes del mundo. Pero en África son especialmente
peyorativos. ¿Por qué? ¿Solo porque somos negros?
Se preguntaría un ingenuo.
[Donato Ndongo-Bidyogo en Pérez Sánchez, “La lucidez de su memoria negra”]
“[F]ranco no ha muerto en Guinea” (Gautier Carmona n.pag.). Esta afirmación de Donato
Ndongo-Bidyogo expresa cómo el franquismo de la metrópoli se transculturaliza, apunta
cómo su ideología se replica, e indica cómo la historia de España se mimetiza por la
colonia guineana al pasar de un sistema de tutela y administración colonial a otro
dictatorial. Tras su independencia en 1968,75 primero Francisco Macías Nguema entre
1968 y 1979, y luego su sobrino Teodoro Obiang Nguema desde 1979 hasta hoy,
establecen regímenes dictatoriales afro-fascistas.76
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En 1968, en seguimiento de las resoluciones de la ONU y bajo la presión internacional,
las Cortes Españolas autorizan conceder su independencia al Gobierno Nacional
Ecuatoguineano por Ley el 9 de Julio. Dicha Ley se aprueba el 24 del mismo mes dando
paso a la convocatoria de elecciones. El 3 de octubre de 1968 Francisco Macías Nguema
(1924-1979) es proclamado Presidente de la República de Guinea. Finalmente, “[e]l 12
de octubre de 1968, Don Fraga Iribarne, en aquel entonces ministro español de
información y turismo, en representación del Jefe de Estado Francisco Franco, firma en
Santa Isabel, actual Malabo, el acta de independencia de Guinea Ecuatorial” (Rodríguez
Nuñez 17). Con ello comienza nominalmente la época poscolonial en Guiena Ecuatorial.
76 Consúltense De la Guinée Equatoriale Nguémiste. Eléments pour le dossier de
l’Afrofascisme, de Max Liniger-Goumaz, Max, publicado por Les Editions du Temps en
1983. Donde se hace análisis de la situación ecuatoguineana bajo el nguemismo como
vertiente afro-fascista. Igualmente, véase el artículo de Mbare Ngom al respecto llamado
“Afro-fascismo y creación cultural en Guinea Ecuatorial: 1969-1979” y publicado por al
Revista Canadiense de Estudios Hispánicos, dónde se analiza la relación entre la historia
de Guinea y su producción cultural.
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Mbare Ngom advierte que entre 1969 y 1979 bajo el mando de Macías Nguema,
“[G]uinea se transformó en un gigantesco campo de concentración, una ‘Gran Jaula’ y el
resultado inmediato fue un país enajenado, fragmentado y traumatizado” (386) (Énfasis
mío). El Nguemismo (1968-actualidad), como variante ecuatoguineana del afro-fascismo,
impuso una hegemonía tribal de la etnia Fang.77 Esta “[‘f]anguinización’ de Guinea
alcanzó tales extremos que Macías y los ‘fang-esangui’ llegaron a ser identificados con el
Estado” (Ngom 386), resultando en una fanguinización de la vida cotidiana guineana, su
cultura y el devenir de la historia poscolonial ecuatoguineana.
Este proceso de fanguinización ecuatoguineana mimetiza el proceso de
radicalización franquista y sus mecanismos de persecución y represión republicana. En
este proceso de homogeneización del sujeto nacional, “[e]l control del ‘otro’pasaba por
su eliminación o, en su defecto, su invisibilidad” (Ngom 387). En consecuencia, el
nguemismo articula el poder del nuevo régimen en torno a dos ejes centrales: uno, un
racismo explícito hacia la etnia Bubi que cercena sus tradiciones y lapida sus aspiraciones
de independencia de la isla de Bioko; y dos, su rechazo a todo lo que provenga de la
Península esgrimiendo su significado imperialista. Consecuentemente, durante los
primeros diez años del régimen nguemista, Guinea Ecuatorial se une al bloque económico
comunista.
77

Guinea Ecuatorial está compuesta principalmente por seis grupos étnicos de los cuales
dos son mayoritarios: el principal del país son los Fang, “[u]n grupo perteneciente a una
tribu de los bantúes occidentales, establecidos en la región costera del África ecuatorial,
procedentes del este (Rodríguez Núñez 4), y mayoritarios en la zona continental conocida
como Rio Muni. La otra etnia, con afán independentista y reprimida históricamente por la
mayoría Fang, la componen los Bubi, “establecidos en la isla de Fernando Poo, actual
Bioko, a diferencia de los Fang continentales, es un pueblo de raza sudanesa” (Rodríguez
Núñez 4). Tanto Macías Nguema como su sobrino Obiang Nguema pertenecen a la etnia
Fang y más concretamente al Clan Mongomo. En la actualidad, de los cien diputados que
componen el Gobierno de Obiang Nguema, solo uno es Bubi: Plácido Micó.
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A causa de este giro político y económico, Ngom explica que “[s]e cancelaron los
términos y los cauces a través de los cuales venía desarrollándose la Cultura Nacional”
(386). Esta ruptura con la tradición cultural colonial afro-hispana persiste hasta el exitoso
Golpe de Estado de 1979, liderado por el propio sobrino del dictador. Tras dicho golpe,
Obiang Nguema intenta “[d]esmarcarse de la ideología anticolonialista de su tío, el
dictador Macías, acercándose más a España y solicitando su ayuda [con objeto de]
fomentar los factores culturales hispánicos para evitar las ansias territoriales de los países
vecinos, todos ellos del área francesa” (Rogríguez Núñez 24). La invocación del pasado
imperial español de Obiang Nguema hace que España destine a cooperación internacional,
según recoge Rogríguez Núñez, un valor estimado a “[…] 15.000 millones de pesetas en
concepto de ayudas a la reconstrucción del país” (25) entre 1979 y 1983. Esta estrategia de
financiación será la que siga el régimen del nuevo dictador prácticamente hasta su
integración económica en la áfrica francófona primero, y el descubrimiento de petróleo
despúes ya en 1995.78
Como secuela directa de las políticas represivas, racistas y racializadoras del
nguemismo, miles de ecuatoguineanos, y prácticamente todos sus intelectuales, se
exilian. Estos se unen a aquéllos que ya residen en el extranjero desde la época colonial.79

78

El descubrimiento en 1995 hace que la economía ecuatoguineana entre en un periodo
expansivo de su Producto Interior Bruto (PIB) de manera exponencial, pasando de su
crecimiento negativo de cerca del 5% en 1979 a crecer un 34% y el 95% en 1996 y 1997
respectivamente según todos los estudios económicos internacionales. Véanse a modo de
ilustración los datos recogidos por Expansión en la gráfica de la evolución del “PIB de
Guinea Ecuatorial” disponible en su web subsidiaria Datos Macros.
79 El “Censo de población 2015”, elaborado por el Ministerio de Economía y
Planificación e Inversiones Públicas en colaboración con diversos organismos
internacionales, arroja en sus resultados preliminares que Guinea Ecuatorial cuenta
1.222.422 de residentes (6). Estos datos casi triplican la estimación poblacional de las
Guineas de 1968 y 1979. Frente a esos indicadores, se estima que residen en el extranjero
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Ndongo-Bidyogo es uno de estos intelectuales que se forman en España durante la época
colonial, en la que la Guinea Ecuatorial era una Provincia administrativa del Estado
Español, y que permanecen exiliados tras la independencia guineana.
De hecho, Ndongo-Bidyogo no pisa suelo eucuatoguineano -a mi conocimientoen ningún momento desde la independencia de 1968 hasta el derrocamiento de Macías en
1979. En una de sus múltiples entrevistas, Ndongo-Bidyogo explica el desgarro que
supuso este regreso: “[l]a situación que encontré fue tremenda, terrible. Me produjo un
serio trauma. Estuve unos dos meses en mi país, y regresé a España […] en la época
colonial que yo recordaba, todos iban vestidos y estaban nutridos; y yo encontré
espectros, gente desnuda, esquelética, desdentada, harapienta, sucísima; faltaba de todo”
(4-5) (Énfasis mío). Este hecho traumático será el germen que le lleve a escribir Las
tinieblas de tu memoria negra (1987), novela que el propio autor explica como

[u]na interiorización en la profundidad del alma del guineano, acosado por
fantasmas como la colonización -una colonización por un régimen fascista como
el del general Francisco Franco-, las supersticiones exhumadas por el
oscurantismo falsamente tradicionalista, y un catolicismo de una ortodoxia
asfixiante, impuesta desde el Concilio de Trento... Las convulsiones del África
poscolonial, la ‘Guerra Fría’... La pulsante tensión entre las tradiciones africanas
denostadas por los invasores y una modernidad no asumida por los colonizados...

más de 110.000 ecuatoguineanos de los que muchos son exiliados políticos. Debido a
esta ingente proporción de inmigrantes y exiliados ecuatoguineanos, y como respuesta de
resistencia al régimen nguemista de casi medio siglo de duración, en agosto de 2003 se
forma un Gobierno de Guiena Ecuatorial en el Exilio como plataforma sociopolítica
alternativa al régimen de Obiang Nguema.
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Quizá toda esa mezcolanza pudiera ‘explicar’ lo inexplicable..., no sé. Estaba
confuso, casi aterrado. Así surgió la idea de escribir Las tinieblas de tu memoria
negra, mi primera novela, en la que se reflejan todos estos componentes de
nuestras señas de identidad. (Ténon 5)

Así pues, la obra de Ndongo-Bidyogo responde inicialmente a su necesidad de
exteriorizar un desgarro emocional, y sumergirse en un proceso literario para encontrar
explicación al hecho traumático y con ello superar el trauma. En palabras de JosephDésiré Otabela y Sosthène Onomo-Abena, Ndongo-Bidyogo “[d]ecidió entonces abordar
la experiencia colectiva del pueblo guineano para bucear en su alma y extraer las claves
que lo habían llevado a estos extremos de horror” (109). En consecuencia, es pertinente
explicar Las tinieblas… como producción resultante de la expresión estética de una
interiorización traumática, que Ndongo-Bidyogo concibe como la autobiografía de una
generación para señalar y denunciar la situación de devastación y desamparo del país
africano. Así y con todo, ¿Qué nos puede decir una obra de un africano
guineoecuatoriano exiliado en España por más de cincuenta años sobre la blancura
situacional? Su obra es de incalculable valor a razón de que nació guineano, negro, pero
bajo la colonización europea y franquista y, además, a causa de su largo exilio, y tal
como referencia Michael Ugarte “[D]onato Ndongo is ‘Western’ in two specific senses:
he is from the region of central west Africa, an area that includes the nations of Senegal,
Cameroon, Gabon, and Nigeria. But he is also ‘European’ […] Ndongo might be
considered European in the postmodern or postcolonial sense in much the same way as
are African writers steeped in the so-called ‘Western tradition’” (177). […Donato
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Ndongo es occidental en dos maneras específicas: es de la región central oeste de África,
un área que incluye las naciones de Senegal, Camerún, Gabón y Nigeria. Pero también es
‘europeo’ […] Ndongo podrías ser considerado europeo en el sentido posmoderno o
poscolonial casi de la misma forma que los escritores africanos se impregnan de la así
llamada ‘tradición occidental’]. Por otro lado, “[l]a literatura de Guinea Ecuatorial se
encuentra posicionada en la encrucijada del Atlántico Negro y el hispanismo, y emerge
como un espacio conector que no solo abarca la América Latina, sino incluso otras áreas
en donde la experiencia negra e hispana también confluyen […] ésta es una literatura de
conciencia transnacional y poscolonial. […] Es africana, se señaló antes, pero también es
occidental (Aponte y Rizo 747, 748). Por todo ello, Ndongo-Bidyogo y su obra se
encuentran en una posición de privilegio para informar sobre los procesos y las
estrategias de la blancura española para totalizar la experiencia africana, al tiempo que
construye un contradiscurso.
Su literatura, además, tal como la entiende Ndongo-Bidyogo, “[e]s necesaria
como elemento de reflexión, como memoria colectiva, como depositaria de la conciencia
de una sociedad. Y, por tanto, es un vehículo imprescindible para el cambio, para la
transformación. Creo en su papel de subversión, de anticipación” (Ténon 6). Capacidades
éstas que están asociadas a la inventiva, la fantasía y la imaginación desde las cuales
“[l]legar a la conciencia de mayor número de personas” (Ténon 1), un instrumento para la
transformación social que difícilmente se puede alcanzarse por medio del ensayo.
Es tal vez por esta concepción literaria, como obra colectiva y como herramienta
de reflexión, que el protagonista de Las tinieblas… no tenga nombre. Su carácter
innominado facilita al lector la labor de identificación. Además, esta técnica narrativa

224

favorece una identificación colectiva que es reforzada con un narrador en segunda
persona singular. El uso del pronombre sujeto “tú” apela directamente al lector como
parte del “yo” narrador. Ndongo-Bidyogo es muy consciente de la necesidad de
involucrar al lector en el proceso de construcción e interpretación de la historia: “[q]uiero
compartir con el lector, al que no considero un simple sujeto pasivo, sino parte
importante y activa de la propuesta. Es un cómplice” (Ténon 15). En este proceso, autor y
lector se identifican con el niño anónimo-narrador como encarnación de un pueblo
ecuatoguineano que es silenciado fuera e invisibilizado dentro de sus fronteras. De la
misma forma, el personaje-narrador se erige como símbolo de la nueva ecuatoguineidad:
uno que se debate entre la tradición del África negra y la modernidad europea. Por medio
de esta tensión dialéctica, Ndong-Biyogo cuestiona el colonialismo español, denuncia las
atrocidades acaecidas en la historia de Guinea Ecuatorial durante dicho periodo, y señala
el trauma poscolonial imbricado en la ecuatoguineidad por su dislocación cultural.
Sobre esta tensión latente entre la historia colonial, el trauma colectivo acerca de
la identidad nacional y su dislocación cultural, Otabela y Onomo Abena asumen que

[l]a educación sentimental del guineano estaba motivada por la evocación de un
Imperio español que ya solo existía en las mentes de los colonizadores, todo ello
amplificado por la parafernalia del movimiento nacional sindicalista que era el
Partido Único que gobernaba en la España de Franco; a esto se superponía por un
lado la ideología de un catolicismo tridentino y los restos caducos de unas
creencias africanas que estaban siendo reemplazadas por esa modernidad
asfixiante. (110)

225

Argumentalmente, Ndongo-Bidyogo opta por plasmar esa realidad transculturizada a
través de la narración de un niño de etnia fang que crece en la Guinea Española de la
época colonial franquista. “[T]his novel takes the form of an Afro-Spanish
bildungsroman narrated by a first/second person in search of racial, cultural, linguistic,
existential identity, all very much within a socio-historic colonial structure” (Ugarte 178).
[…esta novela toma la forma de un bildungsroman afro-hispano narrado en
primera/segunda persona en la búsqueda de una identidad racial, cultural, lingüística,
existencial, y todo dentro de una estructura socio-histórica colonial]. Esta voz narrativa
nos expone tanto su relación con las tradiciones de la tribu como su devoción inicial por
los ritos católicos. Desde esa posición intermedia entre dos tradiciones culturales
distintas, años después, el personaje-narrador rememora sus experiencias coloniales.
Alice Driver nos advierte de cómo “[t]he chapters are structured so that memories of the
two cultures are juxtaposed. For example, after a chapter describing the rite of initiation
into the Fang tribe, the protagonist describes his first communion. Chapter zero marks the
beginning of the new hybrid nation, and is the moment in which the protagonist reaches
adulthood and fully understands the two cultures which have influenced his personal and
intellectual growth” (4). […los capítulos están estructurados de manera que los recuerdos
de las dos culturas se yuxtaponen. Por ejemplo, después de un capítulo dónde se describe
el rito de iniciación en la tribu Fang, el protagonista describe su primera comunión. El
capítulo cero marca el comienzo de la nueva nación híbrida, y es el momento en que el
protagonista alcanza la madurez y entiende plenamente las dos culturas que han influido
su crecimiento personal e intelectual]. Concretamente, se nos narra situaciones de
conflicto interno en las que trata de comprender la falsedad dicotómica entre el atavismo
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del África negra y la modernidad de Europa blanca, a través de la pugna ideológica que
mantienen su padre, su tío Abeso y el padre Ortíz: un misionero español blanco que tiene
por misión evangelizar a su tribu: entendiendo por ello modernizar su cultura y sus
tradiciones como sinónimo de europeizar e incorporar la negritud a las prácticas
culturales de la blancura.
Sobre estos cuatro personajes recae el peso esencial como soporte de la estructura
narrativa. Ésta se distribuye formalmente en nueve capítulos. Cada capítulo supone un
conglomerado de relatos que el protagonista anónimo y narrador evoca contrastando su
vivencia pasada con su recuerdo presente. En conjunto, el desarrollo capitular reevalúa la
experiencia colonial de Guinea Ecuatorial por medio de un proceso de reconstrucción de
la memoria de un individuo anónimo, tal como indica el título explícitamente al aludir a
las tinieblas de una memoria negra. Por un lado, según precisa la RAE, la palabra
“tinieblas” sugiere “oscuridad, falta de luz en lo abstracto o en lo moral”. Por otro lado, la
palabra “memoria”, además de referirse a la capacidad de retener y recordar el pasado,
encontramos otra acepción que referencia cómo “en la filosofía escolástica, la memoria
es una de las potencias del alma”. En este sentido, Ndongo-Bidyogo plantea desde el
título cómo la temática mayor y la estructura narrativa giran en torno a un periodo de
confusión nacional, de pérdida de raíces africanas y de resistencia a la transculturación
del alma imperial blanca en la africanidad. Más aún, temática y estructura se funden a la
intención del autor de concebir Las tinieblas… como proceso de reflexión sobre el pasado
y el presente; y como meditación profunda acerca de una angustia que “[t]rasciende mi
país, pues se trata de la tragedia de un continente y de toda una generación de africanos”
(Ténon 9). Así pues, temática, estructura e intención disponen Las tinieblas… en un
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proceso de indagación en la memoria colectiva de un continente que “[c]uestiona el exilio
cultural de los pueblos africanos durante y después de las colonizaciones europeas”
(Otabela y Onomo Abena 110) en búsqueda de una identidad propia. Por ello, como
expresa Baltasar Fra-Molinero:

[E]l protagonista-narrador relata su lucha por permanecer fiel a dos mundos, crear
una síntesis que contradiga el modelo separador que está en la base de todas las
construcciones culturales europeas desde el siglo XVIII. Para la Europa de la
Ilustración, los conceptos de raza y cultura van unidos. La cultura europea no solo
es superior, sino que justifica la conquista y explotación de las razas vencidas e
inferiores, cuyas culturas son igualmente de segundo orden. (50)

Conceptualmente, la novela establece el bildungsroman. Término surgido de la crítica
literaria alemana en el siglo XVIII y acuñado por Karl Morgenstern (Consultar Karl
Morgenstern, Wilhelm Dilthey y Goethe.), para referirse a textos que, como es el caso del
personaje-narrador de Las tinieblas…, se centran en la mayoría de edad, la maduración
y/o el desarrollo psicológico y moral del personaje principal, conducido o articulado por
medio de un encuentro sexual o social. En base esta conceptualización, el crecimiento
personal del personaje-narrador de Las tinieblas… coincide con la progresiva adquisición
de consciencia del lector sobre las realidades simultáneas que yacen imbricadas en la
africanidad. Dicha conciencia se conjetura a partir de la apelación a un pasado histórico
que trasciende la historia oficial y el presente circunstancial.
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El niño, como figura literaria asociada a la inocencia de su inexperiencia, supone
el elemento perfecto para expresar la pugna interior resultante del sincretismo cultural, y
la transculturación identitaria tanto del individuo ecuatoguineano como del sujeto
nacional ideal: “[m]e encontraba en medio de la lucha sin poder tomar partido; estaba
contemplando el último esplendor de un mundo que se alejaba para siempre y veía llegar
otro muy distinto sin poder abrazarme a ninguno” (99). Ante este sentimiento de
alienación derivado de la inocencia e inexperiencia de su infancia, Ndongo-Bidyogo
incorpora la experiencia del mismo niño, ahora adulto, en forma de narrador. Este
contraste entre la voz aniñada del pasado y la voz madura del presente establecen un
continuum atemporal que denuncia cómo para África y la negritud “[e]l tiempo se ha
detenido. Cualquier europeo –por lo general, salvo honrosas excepciones- sigue tratando
a los africanos como seres ‘no tan iguales’ a ellos” (Ndongo-Bidyogo en Gautier
Carmona n.pag.). Esta atemporalidad de la negritud sitúa el cuerpo africano como el
sujeto subalterno occidental por antonomasia. Además, ésta también revela cómo ambas
identidades cobran significado especialmente cuando entran en contacto, en oposición, y
cómo la blancura se ha constituido naturalmente superior por medio de la construcción de
imágenes del negro. (véase los usos metafóricos que hace Maragall y significados que
atribuye en “Impureza de pensamiento: Particularismo…”, especialmente páginas 123-4).
Este carácter atemporal de la problematización de lo ‘no blanco’ como inferior
racial, cultural, política y socialmente, ha sido planteada por los estudios poscoloniales en
su rama decolonial latinoamericana y africana como la negación misma de la existencia
de un sujeto poscolonial negro e indígena. Por el contrario, liderado en origen por el
Latin American Subalternal Studies Group, el planteamiento decolonial esgrime la
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existencia de un estado de colonialidad permanente. Por ello, defienden la necesidad de
replantear las relaciones de la modernidad con la intención de ofrecer una alternativa
discursiva a las relaciones de poder que integre una noción plural del conocimiento y de
modernidades paralelas (véase apartado “Estudios poscoloniales”, páginas 17-22). Dentro
de este diálogo decolonial sur-sur, Achille Mbembe advierte la presencia global de un
sujeto africano “pos-colonizado” (“The Banality of Power” 23),80 no pos-colonial. En
otras palabras, la subsistencia abstracta (ideal de nación) y concreta (cuerpo negro) de un
sujeto negro re-colonizado expresa la persistencia de unas prácticas culturales
atemporales de la blancura que jerarquizan a la nación y al individuo socioeconómicamente. En este sentido, “[W]hat we witness in this culminating scene is the
cultural, political, economic, and moral ambivalences of the post-colonial condition:
there is an affirmation of ‘negritude’ that contains its own interrogation” (Ugarte 181).
[…lo que presenciamos en esta escena culminante es la ambivalencia cultural, política,
económica y moral de la condición poscolonial: hay una afirmación de ‘negritud’ que
contiene su propia interrogación].
Ndongo-Bidyogo nos recuerda que en la Guinea Española colonial “[e]l
sacerdocio se presentaba como la única manera de igualarse a los blancos” (NdongoBidyogo en Gautier Carmona n.pag.). Visto desde ese prisma, la devoción inicial del niño
80

Achille Mbembe explica que la determinación de las condiciones sobre las cuales el
sujeto africano podía adquirir conciencia de sí mismo encontró dos formas de
historicismo que lo liquidará: el “economicismo”, que utiliza categorías marxistas y
nacionalistas para determinar la legitimidad del discurso “africano” auténtico; y la
“metafísica de la diferencia” que, desde la “condición nativa”, promueve la idea de una
única identidad africana identificada con la raza negra. El punto central a discutir aquí es
la concepción de la agencia humana desde un sujeto alienado, escindido, objetivado,
degradado al ser atravesado por tres acontecimientos históricos: la esclavitud, el
colonialismo y el apartheid. Un sujeto que, “No solo no es reconocido por el Otro sino no
puede reconocerse a sí mismo” (Mbembe On the Postcolony 2).
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por convertirse en sacerdote en Las tinieblas… establece un deseo de movilidad social y
libertad individual. Sin embargo, la novela comienza paradójicamente cuando el niño
decide abandonar el seminario: “[a]hora o nunca, ya estoy preparado para afrontarlo todo,
que venga a mí el cáliz de mi salvación terrenal, recobrar mi identidad individual y mi
identidad colectiva, no pasar por esta vida sin dejar un fruto duradero, pero no lo
entenderá, creerá que se trata de otra cosa” (15). Ndongo-Bidyogo cuestiona con ello
también dicha vía como mecanismo de integración efectiva, sino que la presenta como
una coerción transcultural de la blancura imperial española que no responde a las
necesidades reales de la nación guineana. De hecho, junto a la afirmación de carecer de
vocación de sacerdote, una de las explicaciones que ofrece el protagonista anónimo al
sacerdote español que lo instruye es que: “África no necesita únicamente sacerdotes. En
mi país –continué medroso, humilde– apenas hay médicos, ingenieros, abogados, qué sé
yo…, nativos. También eso es primordial, padre, para alcanzar nuestra estabilidad, para
nuestro progreso, para construirnos una nación. Yo me he dado cuenta de ello y… Me
atajó con un cierto destello de ira” (17-8) (Énfasis mío). Frente esta epifanía sobre la
realidad africana que advierte las necesidades reales para lograr la estabilidad y progreso
de “su” gente africana lejos del yugo colonial, el colonizador responde interrumpiéndole
irasciblemente. Esta interrupción no es más que una metáfora de la dominación violenta
ejercida por la blancura imperial española en Guinea Ecuatorial, y un apunte sobre las
secuelas poscoloniales de la imposición cultural en el continente negro.
En su denuncia de esta transculturación blanca en el continente negro, NdongoBidyogo específica cómo una de las mayores consecuencias pocoloniales es la
desorientación identitaria respecto de la negritud y la africanidad:
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[a] veces que estamos despersonificados, vivimos en una ‘tierra de nadie’, puesto
que no hemos asimilado los valores exógenos, impuestos por el colonialismo y
ahora por el neoimperialismo, y al tiempo desconocemos la razón profunda de
nuestros ritos y de ciertas costumbres. […] Creo que eso explica muchas actitudes
y fenómenos que suceden no solo en Guinea Ecuatorial, sino en el resto del África
negra. (Ndongo-Bidyogo en Gautier Carmona n.pag.)

Paradójicamente, el niño descubre sus verdaderas raíces en el seminario al practicar unas
tradiciones culturales que le son ajenas. Este cambio de actitud expresa una resistencia
anticolonial al negarse a servir de correa de trasmisión de los intereses de la metrópoli
española. Esta negativa alberga una esperanza de regreso desde esa “tierra de nadie” para
cambiar la concepción prejuiciada de la negritud, permitiendo la estabilidad y el progreso
tanto para Guinea Ecuatorial y como para África. Son muchos los pasajes en que
Ndongo-Bidyogo refleja una resistencia simbólica del niño a aceptar la transculturación
blanca imperial española. Por ejemplo, al comienzo del capítulo tres se nos dice cómo

[f]ue poco antes de cumplir los nueve años cuando adquirí la costumbre de decir
misas en un altarcito que me hacía en mi habitación, delante del crucifijo que me
había regalado el padre Ortíz […] cuando los hermanos pequeños sucumbían al
sol del mediodía, me revestía con una sábana a modo de casulla e iniciaba el santo
sacrificio in nomine Patris et Filli et Spiritus sancti, y me santiguaba: yo pecador
me confieso… (63-4).
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El protagonista aprende el discurso religioso de los colonizadores que luego subvierte
celebrando una misa falsa. Este simulacro advierte la posibilidad de revertir el dominio
de la blancura imperial española desde ella misma, adquiriendo sus prácticas culturales y
performando una falsa conciencia: una “máscara blanca” (véase Fanon 1968). En el
proceso de adquisición de esa falsa (o doble) conciencia, la apropiación de las prácticas
culturales de la blancura propicia una respuesta discursiva ambivalente, una posición
desde la cual los híbridos coloniales resisten al discurso hegemónico subvirtiéndolo en un
contrapoder.
Un segundo ejemplo de esta ambivalencia, como herramienta de resistencia
simbólica para articular un contradiscurso a la transculturación blanca imperial española,
sucede cuando el niño se dispone a hacer su primera comunión:

[m]ira que profanar su Cuerpo ya desde el primer día […] se abrió la compuerta y
salió el chorro. Como en sueños, noté cómo se extendía el calorcillo en mis
calzoncillos, ahora en el pantalón, y bajaba por el muslo, la rodilla, la pierna, el
calcetín hasta el zapato blanco […] a la vergüenza infinita se añadió la convicción
de que el Cristo que tenía en la lengua se negaba a entrar en mí […] y en el
mismo instante en el que me arrodillé, de nuevo cara al público, en el sitio que
había ocupado, sentí el vacío en el bajo vientre y la cabeza hueca, cerré
instintivamente los ojos, pero ya me resultó imposible evitarlo: tenía los vómitos
en la boca y luchaba para tragármelos… (85) (Énfasis mío)
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Ndongo-Bidyogo explicita cómo el niño no se contiene y orina en un zapato blanco. Es
bien sabido que, desde la antigüedad, “[e]l calzado era símbolo de libertad, a la vez que
constituía una demostración de autoridad, de dominio y de garantía de propiedad. Por eso
se obliga a los esclavos a caminar descalzos” (Las Heras 117). Igualmente, llamativo es
que la recepción del cuerpo de Cristo le provoque vómitos que emulan la resistencia
como un cuerpo poseído que exorcizado por Cristo. Ambos efectos enuncian el rechazo
de Ndongo-Bidyogo a aceptar la transculturación blanca en África aceptando sin más la
superioridad de las prácticas culturales europeas:

[M]uchas modas o costumbres europeas son perniciosas. Los africanos tenemos
valores exportables. Mi obra literaria es una constante propuesta de reflexión para
que sepamos escoger lo que nos conviene, sea de nuestras tradiciones o del
exterior […] Asumirlo todo indiscriminadamente llevará, en muy pocos años, a la
desaparición de África como concepto. Seguiremos existiendo los negros, pero
reducidos a caricaturas de europeos, o de chinos. (Ténon 4).

Frente a esta transculturación de la blancura imperial española, el protagonista es el
encargado de recuperar la memoria y de devolver la dignidad a su tribu, porque “[l]os
antepasados le habían constatado que tú no eras un descendiente cualquiera, eras uno de
ellos reencarnado para devolver a la tribu su esplendor” (46). Con la sapiencia que otorga
el tiempo, el narrador vuelve la mirada sobre estos acontecimientos y explica la
imposibilidad de la transculturación de la blancura en la negritud:
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[m]e identificaba con sus tempranos sufrimientos, en cierto modo comparables a
los míos, pero infinitamente más sublimes, y deseaba ardientemente tener su fe,
su entereza y su constancia porque encima de todo deseaba ser como ellos; pero
no podía, ya no podría jamás, en mi alma de negrito africano, animal de los
bosques, se habían enquistado a muy temprana edad los vicios atávicos de mi
raza. (113) (Énfasis mío)

De esta imposibilidad de hacer de su ser un negro un blanco, Ndongo-Bidyogo reclama el
derecho africano de hacer un negro de un negro: “[l]a Biblia nos enseña que David
venció a Goliat, no por ser más fuerte, sino por ser más astuto. Y esas mismas alegorías
están en nuestras culturas: en las fábulas de mi etnia fang, la tortuga siempre termina
venciendo o ridiculizando al tigre” (Ndongo-Bidyogo en Gautier Carmona n.pag.). De
esta forma, el autor revaloriza la tradición africana, la iguala a la europea y concibe una
negritud independiente y valiosa en sí misma.
No es baladí que Ndongo-Bidyogo disponga al niño entre dos padres: su padre
biológico africano y el padre Ortíz, su padre cultural blanco. Ello ilustra cómo en Guinea
Ecuatorial los valores de la hispanidad y la africanidad confluyen engendrando un
hombre nuevo. Sin embargo, esta tensión entre biología y cultura se hace palpable a lo
largo de la novela. A un lado, el padre Ortíz representa al misionero blanco español y la
tendencia occidental a imponer su cultura y sus valores, incluso en forma de ayuda y
compasión. A otro lado, el padre biológico del niño se presenta, en apariencia, como un
negro sumiso y plenamente asimilado en las prácticas de la blancura: “[L]a figura de mi
padre, un negro alto, delgado, con un carácter firme, que había decidido en un momento
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impreciso de su vida pactar con el colonizador blanco” (21). No obstante, el pacto de su
padre biológico responde a una estrategia de liberación. Al no manifestarle a los blancos
su resistencia, se gana su confianza que revierte en su ascenso social. Esta actitud de
supuesta complicidad con el colonizador blanco, lo lleva a alcanzar su emancipación
plena, y con ello a disfrutar de los mismos privilegios, tal como se insinúa en el siguiente
fragmento:

[m]i padre había abandonado, a la vista de todos pero imperceptiblemente, la
tradición para insertarse en la civilización. […] Por eso mi padre es un negro que
lo hace todo a lo grande, como los blancos, y por eso se le respeta y hasta se le
mira con temor, y por eso los misioneros, y hasta el teniente de la guardia colonial
que administra nuestro distrito comen y duermen en nuestra casa cada vez que
visitan nuestra aldea. (21-22) (Énfasis mío)

El acceso a los mismos privilegios que el colonizador blanco, pre-establece las
condiciones óptimas desde las que forzar la liberación de su tribu y su nación. NdongoBidyogo explicita la instrumentalización necesaria de los conocimientos, las prácticas y
recursos del colonizador blanco para emplearlos como resistencia silenciosa:

[c]omprendí entonces su papel, mi padre jamás había pactado con ellos, era el
enlace de la tribu con los ocupantes, alguien debe negociar, alguien debe charlar
con ellos para saber cómo deben ser tratados, qué comida les gusta, qué cosas les
irritan, cómo fornican y cuántos cigarrillos fuman cada día, alguien debe estar

236

con ellos para vigilarles de cerca, la tribu necesita almacenar información sobre
sus movimientos y sus ideas, lo entendí aquella mañana sin que nadie me lo
dijera, a través de los ojos de mi padre, a través del rostro grave y tierno que me
decía sin hablarme que sí, hay que aguantar, hijo… (134) (Énfasis mío)

Para que esta resistencia silenciosa del padre sea exitosa, otros deben sacrificarse y
mostrarse abiertamente reticentes para que el colonizador blanco confíe en aquéllos
supuestamente asimilados. Éste es el rol del tío Abeso, tal como Ndongo-Bidyogo
expresa abiertamente en este otro fragmento: “[t]u tío era la resistencia, quien se niega a
capitular, quien deseaba mantener flamante una antorcha que las nuevas generaciones
ibais apagando poquito a poco” (31). Frente a él, en una discusión el padre Ortiz “[s]e
ponía a alabar el ejemplo de mi padre bautizado, casado canónicamente, sin concubinas
ni hijos ilegítimos. Virtudes que Dios sabía recompensar, pues había logrado ser
emancipado pleno, posición que le permitía disfrutar de las ventajas que los pertinaces
infieles jamás alcanzarían” (99). Ndongo-Bidyogo aprovecha esta discusión entre el
padre Ortíz y el tío Abeso para mostrar las contradicciones internas en las creencias y
tradiciones religiosas occidentales, y con ello desmitificando la presumida superioridad
cultural de las tradiciones europeas.
Frente a la estigmatización de la poligamia, el tío Abeso responde que si no era
“[e]l Dios de los blancos había mandado crecer y multiplicarse a los hombres para que no
desaparecieran de la faz de la tierra porque los había hecho a su imagen y semejanza. El
padre Ortíz afirmaba con la cabeza, evidentemente satisfecho. Y el tío le preguntaba si él
cumplía con ese mandamiento de su Dios y el padre se exasperaba, encolerizado” (94).
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Al ensalzar la castidad como valor supremo de pureza, el tío Abeso replica preguntando:
“[¿E]starías ahora diciéndome todo esto si tus padres hubieran pensado como tú? Y yo le
trasladaba la pregunta al padre, que se quedaba callado con la cara enrojecida de ira”
(95). Ante la resistencia frontal del tío Abeso, el padre Ortíz, lejo de desistir, le dice:
“[y]o te bautizaré un día u otro, viejo testarudo” (95). Deslegitimada la superioridad
religiosa del colonizador blanco, Ndongo-Bidyogo prosigue desmantelando los
estereotipos culturales:

[n]o me negarás que comer a vuestros semejantes, a vuestros hermanos, es una
costumbre fea… el tío Abeso no le dejó terminar la frase y replicó que solo
comían carne humana los brujos, y no todo el mundo era brujo. […] tú eres el
brujo de tu tribu y por eso comes la carne y bebes la sangre de tu Dios ¿Qué tiene
de malo que nosotros hagamos lo mismo con los nuestros? (97-8)

Ndongo-Bidyogo se esfuerza por igualar las tradiciones y las creencias africanas y
europeas, rompiendo con la dualidad jerarquizada entre colonizador y colonizado. En
otras ocasiones, va incluso más allá, acusando al colonizador de ser causante de los
problemas que dice solventar. Sirva el siguiente intercambio de impresiones entre el
padre Ortíz, quien asevera que “[e]l mundo avanza, y es necesario que tu pueblo deje este
estado primitivo en que se encuentra. Nosotros hemos traído la civilización, curamos
vuestras enfermedades, trajimos la paz y combatimos las costumbres bárbaras” (97). Ante
este paternalismo cultural que legitiman la necesidad de la colonización, el tío Abeso
vuelve a igualar ambas civilizaciones: “[d]ices que habéis traído medicinas, pero también
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encontrasteis medicinas.

Dices que habéis traído paz, y la guerra la provocasteis

vosotros. Y dime ¿No pelean entre sí las tribus de los blancos? El único problema que yo
os veo a vosotros es que queréis que dejemos nuestras costumbres y confiemos en
vuestros antepasados. Y eso no puede ser” (98-99) (Énfasis mío). Estas últimas palabras
resuenan como mensaje central a lo largo de toda la novela, expresando su rechazo a la
transculturación cultural blanca en África. “[C]reo que tenemos la obligación de
reflexionar sobre estos problemas, y trasladar esas reflexiones al resto de la Humanidad
para que los estereotipos que pesan sobre nosotros dejen de ser tópicos y se conozca la
realidad” (Ténon 1), como instrumento de transformación social, cultural y, en última
instancia, de las mentalidades y las relaciones de poder entre distintos grupos sociales.
Encuadrada en un contexto histórico en que España se esfuerza por superar el
franquismo y por olvidar su pasado imperial integrándose en Europa política, social,
militar y económicamente, Las tinieblas… parece una rareza literaria que se resiste a
enterrar el sujeto nacional imperial español. Sin embargo, Ndongo-Bidyogo no continúa
la tradición peninsular que enaltece la españolidad y su blancura, sino que lo hace con
objeto de devolverle al africano la voz largamente silenciada, precisamente, por la
exclusión representacional de esa blancura imperial española. En este sentido, la obra
converge en los intereses de un mismo contraproyecto cultural. Paralelamente, la
condición de exiliado ecuatoguineano en España de Ndongo-Bidyogo revela cómo “[l]a
práctica textual de la diáspora alude a las dramáticas circunstancias del contexto, a la vez
lejano e inmediato, con un sentido crítico y de confrontación. Se configura como una
respuesta crítica y directa a las consecuencias trágicas de la sangrienta e indiscriminada
represión, así como a la destrucción del cuerpo guineano y la desintegración del espacio
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nacional” (Ngom 389). De la misma forma que el exilio supone una dislocación espacial
y temporal de las tradiciones, provocando la desintegración del espacio del sujeto
nacional, la amnesia histórica y cultural posfranquista supone un exilio interior que
distancia la españolidad de sus prácticas y culturales. De esta manera, la condición de
exiliado de Ndongo-Bidyogo y el contexto de amnesia española posfranquista, se
conjugan en la formulación de un discurso alternativo útil para ambos sujetos
poscoloniales.
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CAPÍTULO 6
CONCLUSIONES

[6.1] CONCLUSIONES

Si yo soy porque soy yo, y tú eres porque eres tú, entonces yo
Soy yo y tú eres tú. Sin embargo, si yo soy yo porque tú eres tú y tú
Eres tú porque yo soy yo, entonces yo no soy yo y tú no eres tú.
[Menajem Mendel de Kotzk en Camus y Weber, La idea detrás de la etnicidad 92]
Estas conclusiones finalizan son una última reflexión respecto del carácter situacional de
la blancura imperial española, razonan su persistencia a lo largo de la historia en las
diferentes vías orientalistas del imperialismo español como estrategia maleable de
adherencia histórica, herramienta cultural de dominio y autoridad, e ideología racial de
desplazamiento frente a otros modelos europeos de blancura en relación a la alteridad ‘no
blanca’.
A lo largo de cinco capítulos, he conceptualizado y analizado la representación de
la blancura española a través de su historia y su producción cultural, probando la
existencia mediadora de una blancura situacional en la raíz del orientalismo español.
Ésta, concebida como un excepcionalismo diferencial español de prácticas culturales
orientalistas de asimilación táctica –instrumental–, descontextualiza y sitúa la españolidad
a ambos lados discursivos como centro y periferia, colonizador y colonizado, dentro y
fuera de su blancura, cuyo resultado es la absorción del otro en la blancura y,
consecuentemente, en la totalización de sus experiencias. El análisis pormenorizado de
este excepcionalismo diferencial español refleja cómo el sistema de racialización de la
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hispanidad se basa, paradójicamente, en la incorporación del Otro en una blancura
situacional retórica, sincrética y mítica que se erige en la estrategia de asimilación y
aculturación dentro de una misión racial de carácter ecuménico y lingüístico, esto es,
ideológico y cultural. En definitiva, la instrumetalización que hace de la negritud la
cultura española para discursar su blancura afirman la teorización de una blancura
situacional española como un modelo eurocéntrico de dominación cultural.
Más aún, la codificación situacional en la producción cultural española sobre su
blancura revela que tanto la blancura como la negritud suponen constructos del poder
imperial, a los cuales subyacen relaciones hegemonizantes de poder y dominación de
Occidente sobre los sujetos no occidentales. Ello es así desde el momento que la blancura
imperial situacional española revierte la hibridez racial como mecanismo de resistencia
del colonizado mediante una expansión de la blancura que fuerza la totalización de la
experiencia de éste dentro de los márgenes de la blancura española.
De esta manera, este tipo de discurso imperial situacional subvierte las categorías
tradicionales que disponen la posición de los individuos en relaciones rígidas
preestablecidas, por las que la blancura se logra discursar a través de la negritud para
proyectarse a sí misma como superior. En este sentido, todos los casos estudiados de las
estrategias de asimilación táctica, incorporación, e instrumentalización de la negritud nos
informan desde ángulos complementarios de la visión imperial que la blancura española
tiene de sí misma.
A causa de esta retrodiscursividad de la blancura situacional imperial española, la
identidad dominante y la dominada quedan intrínsecamente imbricadas en una relación
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de dependencia y totalización de la primera hacia la segunda. Así lo atestiguan los casos
examinados sobre la representación imperial blanca española respecto a la negritud. Sirva
de ejemplo la “Relectura racial en torno al “Desastre”, a la historia de España y el
pensamiento del 98”, en su rechazo de lo arábigo y lo judío para arrojar luz sobre el
proceso de renegociación sobre la identidad española. Ello revela las respuestas del
Imperio Español a la pérdida de sus colonias, expresa las prácticas culturales –
ideológicas– respecto a la formación de la blancura imperial española y pone en relieve la
ansiedad racial que circunscribe todo el debate europeísta de regeneración imperial.
Igualmente, la existencia de un orientalismo arabista español fraternal se
caracteriza, pues, por intentar distinguirse de la colonización europea. Nótese que, para
ello, en un primer momento, los orientalistas españoles lo hilan más con necesidad de
reconstruir el pasado nacional volviendo a evaluar su historia que con las ambiciones
coloniales de Francia e Inglaterra. De este modo, el orientalismo arabista español se
racializa como un estudio del adentro constitutivo de la españolidad, no del afuera
cosificado, colonial y europeo.
A este aspecto sentimental, se suman los factores político, económico, estratégico
y militar, ya que España consciente de la imposibilidad de hacer frente en cualquiera de
esos ámbitos a los Imperios francés e inglés. En base a esta inferioridad manifiesta, los
africanistas relevan a los arabistas españoles construyendo un discurso regeneracionista
instrumental, que entrelaza su sentimiento nostálgico con reivindicaciones patrióticas
históricas y llamados a la providencia y la ‘raza’ españolas. En síntesis, todas las ramas
del

orientalismo

español

(e.g.

Hispanidad,

Arabismo,

Africanismo,

e

Hispanotropicalismo) comparten una misma caracterización tan fraternal como
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estratégica y situacional, descritas en un anhelo imperial que encubren intereses geoestratégicos, políticos y económicas.
De igual manera, los contrapunteos y particularismos raciales de Martí, Ortiz,
Maragall e Infante, son relevantes desde el momento que todos ellos reemplazan la
dialéctica española de incorporación jerarquizada de Otro colonial y regional que se haya
presente en el proyecto ideológico de hispanidad peninsular, por otra de mayor
distanciamiento –o exclusión– e independencia cultural, intelectual y económica,
resultando sintomático cómo para armar el contraproyectos imperial, se recurre a la
negritud como elemento primordial diferenciador. Por ello, gran parte del ideal de Martí
será descentrar el modelo de tradición euro-céntrica de organización racial jerarquizada
que presenta un criollo exótico y cosificado, contraponiendo la integración del mestizo
autóctono que incorpora su negritud al sujeto nacional e, igualmente, desplaza el mito
civilizador de barbarie india y negra sustituyéndolo por otro relato histórico de
convivencia nacional, igualdad social e integración racial.
En un proceder análogo, la dialéctica particularista que se establece a través del
reconocimiento de la diferencia, supone un proceso de racialización practicado por
Maragall e Infante que se contrapone al patrón de incorporación homogeneizadora castiza,
española, hispana. Lo relevante del asunto es que la pugna dialéctica maragalliana entre
casticismo y catalanismo, centro y periferia, y de incorporación homogeneizadora frente
al racialismo excluyente, refleja cómo el pensador catalán descentra la españolidad
orientalizando a través de una negritud metafórica. Con ello descentra y descontextualiza
la identidad española haciendo uso de la negritud como componente constituye de una
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narrativa de disenso orientalizadora. Otra muestra que incide en este uso de la negritud,
hemos visto que es el arabismo mitologizado de Infante, literalmente clamando una
identidad euro-africana, euro-asiática. Así pues, tanto el uso de la negritud de Maragall
como la orientalización idealizada en el arabismo de Infante, ponen en relieve cómo el
concepto racial, real o imaginado, tiene la capacidad de generar un contradiscurso
práctico a la blancura situacional imperial española.
En Héroes del 95 observamos cómo el héroe imperial blanco contribuye a
racializar y orientalizar tanto a los afro-cubanos, como a los mexicanos mestizos y a los
criollos blancos por medio de una violencia sacrificial y redentora, al tiempo que se
codifican mensajes raciales de jerarquización y restitución de una visión totalizadora
desde una blancura situacional. En ésta se presenta la hegemonía blanca como un sistema
violento, irracional, e inestable que requiere discursarse a sí mismo como natural y
benigno para lograr perpetuarse en su centralidad con respecto al poder. Por consiguiente,
se desprende que la racialización maniquea de personajes afro-cubano y españoles
blancos, cimenta un proceso de naturalización de las diferencias. Equivalentemente, el
héroe imperial en Héroes del 95 naturaliza el orden, la disciplina y la jerarquía que
expresa una correlación con la caracterización de la negritud cubana como sumisa,
obediente, caótica, silente, ridícula, y exótica. Más aún, como portador del mito de la
nación, el héroe se alegoriza como un sujeto nacional imperial blanco que persigue
hegemonía racial, cultural, ideológica.
Esta hegemonía racial, cultural e ideológica, también está disfrazada bajo el
hispanotropicalismo de Misión blanca. La estrategia paternalista que emplea el filme
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formula una sistematización de enseñanzas raciales vehiculizada por medio de la
jerarquización de los personajes guineoecuatoranos y la instrumentalización interracial.
Por ello, el paternalismo de los personajes blancos exterioriza cómo el orientalismo
imperial hispanotropicalista es, en realidad, una vía ideológica para moralizar en la
blancura mediante la incorporación jerarquizada de la negritud. De igual forma, la
supuesta presencia de interracialidad tampoco se concibe como ejemplo de
multiculturalidad, sino que, por el contrario, éstas se exhiben totalmente jerarquizadas
mediante la estigmatización previa de la negritud. Debido a ello, como sucediera en
Héroes del 95, los personajes negros son dependientes y fieles seguidores, revalidando la
ligazón naturalizada del blanco con el poder.
En Amanece, que no es poco, Ngé Ndomo el retorno de un espectro de color que
hace resonar los ecos coloniales frente al deseo español de enterrar el sujeto imperial. De
esta manera, el filme concibe una fórmula para reflexionar sobre los profundos cambios
culturales y los procesos de transformación social que experimenta España desde el fin de
la dictadura franquista. Para ser efectivo, el filme revisita los vestigios del pasado
colonial a través de la presencia de un cuerpo negro, para con ello repensar el pasado
colonial y el presente en la inmigración. De esta manera, el filme condensa la
representación de una españolidad poscolonial casi un siglo después del ‘Desastre’, y
cincuenta años después del inicio del franquismo, consumando el proyecto
regeneracionista de la Generación del 98.
Como parte de dicha regeneración, España asume su europeidad asimilando el
modelo europeo de la Post-Segunda Guerra Mundial que fomenta la integración y la
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tolerancia racial. Sin embargo, como expresión de un residuo colonial del
excepcionalismo español y su blancura situacional caracterizada por desdoblarse en dos
puntos de vista contrapuestos (colonizador/colonizado, blanco/negro, blanco/criollo,
blanco/mestizo: el uno y el otro), Cuerda se encarga de desmantelar su aparente
modernidad estableciendo similitudes con el hispanotropicalismo imperial de la dictadura
franquista, y problematizando la sinonimia entre la identidad española y su blancura.
Por último, Ndongo-Bidyogo denuncia cómo la transculturación imperial blanca
española en el continente negro ha provocado una desorientación identitaria respecto de
la negritud y la africanidad. En este sentido, la totalización de la experiencia negra
ejercida por blancura situacional imperial española, prueba una dislocación espacial y
temporal de la negritud que provoca la desintegración del sujeto nacional africano.
Con todo lo dicho hasta el momento en estas conclusiones, es remarcable el hecho
que, desde la época de colonial, pasando por el período de dictadura y llegando a la
democracia se observa una presencia arraigada, cuasi-atemporal, en la historia y la
producción cultural españolas expresa la persistencia de residuos coloniales del
excepcionalismo español en su concepción de la blancura. Asimismo, dicha persistencia
residual del excepcionalismo totalizador en la concepción blancura española, explica la
tradicional posición poscolonial de ambigüedad geo-cultural, discursiva, histórica y racial
que mantiene España respecto a Europa y sus excolonias en África, Asia y América
Latina, situándose con y contra, dentro y fuera, siendo el uno y el otro a la vez que niega
ambos: esto es, fragmentando o parcializando su blancura como herramienta de
totalización y garante de autoridad. Dicho de otra forma,
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[l]as fantasías de grandeza y proyecciones de omnipotencia son una mera fachada
tras la cual procuramos ocultar fuertes ansiedades y temores que tienen que ver
con

sentimientos

muy

profundos

de

vulnerabilidad,

fragmentación

y

desintegración, o un sentimiento de vacío y carencia de valor. A fin de ocultar
dichos sentimientos en un sitio seguro y evitar que afloren emociones que pueden
estar asociadas con ellos, nos es necesario convertirlos a Ellos en espejos de
nuestra distinción y grandeza histórica y moral. (José Brunner en Schammah
Gesser y Rein 93)

Este narcisismo autovalorativo está presente en las proyecciones de omnipotencia de las
estrategias de asimilación tática imperial, es evidente en las fantasías de grandeza del
debate nacional tras el ‘Desastre’ y el pensamiento del 98, se hace palpable en la
aspiración de regeneración imperial del Primer Fanquismo, parece cierto en las retóricas
fraternal arabista, africanista e hispanotropicalista, así como en la mutación europeísta de
la supuesta ausencia de racismo en la España contemporánea. Consecuentemente, se
puede afirmar que la concepción del poder imperial como estrategia, y como la capacidad
occidental de inventar, es decir, de crear discursos y representaciones, hacerlos circular y
legitimar sus imaginarios colectivos, suponen herramientas fundamentales para explicar
cómo España ha venido instrumentalizando al Otro para definirse racialmente a lo largo
de su historia.
Esta concepción autovalorativa de la blancura situacional imperial española
informa los estudios de la blancura desde otro ángulo cultural, enriqueciendo nuestro
entendimiento de los significados (e.g. acultural, postcultural, normativa, invisible) y las
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prácticas raciales de otra(s) blancura(s) (e.g. más inclusiva, excluyente, jerarquizante).
De esta forma, mi estudio habilita un puente intercultural entre la producción crítica
anglo-centrada y la hispánica. El auge de unos estudios hispánicos de la blancura haría
posible contrastar tipos de blancura para comprender mejor las dinámicas raciales en un
mundo cada vez más global que redundase en el beneficio de comprender mejor tanto la
dialéctica racial histórica como acerca de la persistencia de sus efectos en la sociedad
hoy.
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